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ETNOHISTORH DEL AMAZONAS
Peter Jorna, Leonor Malaver, Menno Oostra*
INTRODUCCION
El presente volumen constituye la recopilación escrita de las
ponencias presentadas en el Símposio sobre Etnohistoria del Amazonas,
llevado a cabo durante el46 Congreso Intemacional de Americanistas, en
Amsterdam, julio de 1988.
Los motivos en que coincidimos quienes participamos en este
encuentro, para definir su temática, se derivan de la necesidad de
desarrollar nuevos enfoques, ante el impase a que han llegado las
principales estrategias investigativas de la etnología amazóruca. Enfoques
que no solamente fecunden la interpretación académica, sino que guarden
también una relación más estrecha con el actual quehacer histórico y
polltico de los pueblos indfgenas del área.
Dentro del desanollo de la investigación hasta el momento,
podemos delinear cómo en las últimas décadas, las culturas del Amazonas
han sido estudiadas sobre todo por las escuelas de la ecobgía cultwal y
del estructuralismo. Aunque se trata de vertientes muy divergentes,
ambas han llegado a cierto estancamiento, debido a sus fundamentos
teóricos y alcaráaer de la relación que generan entre "objeto" y "sujeto"
de la prácüca cientffica.
Los trabajos de la corriente ecologista, sobre todo de origen
norteamericano, buscan explicar los rasgos sociales a partir de las
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circunstancias materiales y en especial la adaptación al medio natural.
Para ello hacen énfasis en las determinantes biológicas y ecológicas de la
cultura, reduciendo al mfnimo la causalidad histórica o el papel activo de
los indígenas mismos. Han desarrollado un aparato conceptual, una
terminología y una metodologfa de observación derivados de la biología.
Por esto, su epistemologfa favorece sistemáücamente el conocimiento
científico-occidental (ttlel aic ) sobre el indfgena (emic), al considerar
relevantes solo aquellos datos a los cuales la población indfgena actual no
tiene acceso, debido al andamiaje tecnológico de su metodologla. La
implicación polftica de tal posición es que los indígenas desaparecen
como sujeto histórico consciente en una discusión sobre divenas variables
ffsico-qufmicas y biológicas, perdiendo adqmás todo control intelectual
sobre el proceso de investigación y la imagen difundida sobre su
existencia.
Por su parte, el estructuralismo ha tendido a idealizar la cultura
indfgena en una forma reificada y disociada de sus sujetos activos,
inmersos en circunstancias históricas precisas. Al sobre-interpretar las
categonzaciones semánticas en busca de las estructuras mentales más
profundas, se llega fácilmente al punto en que "los mitos se piensan solos"
y los indfgenas aparecen solo como portadores de información.
Los interminables debates sobre la sociedad Yanomami ejem-
plifican esta reducción de los pueblos indfgenas a meros "casos" del
discurso antropológico. Sinembargo, en los riltimos años se manifiesta
también una manera de escribir que analiza la cultura y sociedad
indígenas dentro de un contexto histórico, relacionando los indudables
aportes de los enfoques anteriores, con el marco global del proceso
colonial vivido por estos pueblos en los últimos cinco siglos. Se
demuestra que la noción de "la cultura amazónica pura" resguardada por
comunidades y grupos prácticamente aislados de la historia universal, ha
sido una construcción idealizada. Por el contrario, ni los parámetros de su
adaptación al medio ambiente, ni las clasificaciones de sus sistemas
semiológicos han dejado de ser producto de esa historia. El impacto
continuo de sucesivos frentes de penetración, económicos, polfticos e
ideológicos, ha hecho mella hasta en las uibus más recónditas afectando
de manera decisiva su manera de subsistir y de creer. Al mismo tiempo,
han tenido su historia en sus propias manos, creando continuamente
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nuevas formas de vivir y reformulando su deñnición como grupos éuricos
y sus relaciones con el mundo exterior.
Dentro de esta óptica se inscriben los aportes aquf reunidos. Frank
abre el volumen desmenuzando el concepto de la "eEricidad" como un
fetiche antropológico y adrrinistrativo, en no pocas ocasiones empleado
como camisa de fuerza (metodológica y polftica) para controlar las
sociedades indfgenas. Whiahead documenta la profundidad y extensión
de las relaciones polfticas precolombinas en las Guayanas, demostrando la
falacia del "presente etnológico" y su imagen reducida de la estn¡ctura
social indfgena. Joma expone la etnohistoria de los cambeba del solimoes
mostrando cómo ellos han sobrevivido varios siglos de "extinción".
Sampaio muestra cómo, a través de la historia, los intereses polfticos de
los Estados coloniales o independientes han afectado los pueblos
indfgenas, dividiéndolos con sus fronteras; Cipolleui inventariza en
particular los efectos que sobrc la población indfgena tuvo la "Expedición
de Lfmites" del Marañón en el s. XV[I. Parra describe los procesos de
colonización y resistencia en el sector del Punrmayo, y Gómez registra el
ciclo de la extracción cauchera en la Amazonfa colombiana.
Schafer expone las relaciones sociales que se forman entre los
grupos Ashaninka, en la Amazonfa peruana, a causa de su comercio con
los blancos; Matallana y schackt documentan con una secuencia de
historia oral la dinámica de la jerarquización en ras relaciones
intertribales. oma analiza el contenido histórico de los mitos yucuna
acerca del origen del blanco y de la mercancfa; también Faulhaber
relaciona la imaginerfa mftica y legendaria con las rclaciones inteÉuricas;
y Dlaz propone una altemativa a la interpretación corriente del famoso
caso de las migraciones Tupf y la búsqueda de la "Tierra sin mal".
Finalmente, Malaver se interroga, a la luz de quinientos años de
supervivencia ante el despojo material e intelectual, por el sentido y el
futuro de la relación entre indfgenas y blancos.
Queremos recordar además la participación activa en los debates de
los investigadores brasileros Joao pacheco y virginia Valadao, quienes
por diferentes razones no pudieron presentar un texto final para su
publicación. Igualmente, queremos mencionar a los muchos que no
pudieron asistir, especialmente latinoamericanos, cuyos aportes habrfan
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enriquecido considerablemente la temática. No pudieron hacerlo
básicamente por limitaciones de fondos, que tampoco los organizadores
pudimos resolver, pese a nuestros esfuerzos. Es pertinente señalar aquf
esta circunstancia, en apariencia colateral, ya que ella demuestra una vez
más las condiciones de dependencia académica y financiera bajo las
cuales se desenvuelve la investigación social l¿ttinoamericana, y los
obstáculos que aún debe vencer.
Hemos de planteamos también la cuestión fundamental de la
relevancia social: el servicio prestado por las investigaciones al
movimiento indígena. No es casual que este volumen se publique en una
coyunn¡ra en que la Amazonfa indígena enfrenta, nuevamente, una de las
amenazas más grandes de su accidentada trayectoria. El actual momento
histórico del Amazonas se caracteriza por una creciente importancia
geopolftica de la región, por varios problemas de orden intemacional que
de manera simultánea se han proyectado sobre ella:
a) la deuda extema y los recursos naturales,
b) las guerras de la cocafna, y
c) la presión por el medio ecológico.
Elementos diversos pero sinembargo, relacionados, y que en su
conjunto tienden a expropiar la Amazonía, tanto de sus habitantes
originarios y actuales, como también de los estados latinoamericanos que
territorialmente la ocupan. Se constituyen así nuevas amenazas, nuevos
desafíos y posibilidades para la lucha defensiva de los pueblos indígenas.
Bastará para ello señalar algunos hitos de la situación y del movimiento
indfgena amazónico en estos riltimos años.
En Brasil se extendió la lucha por los derechos constitucionales
indígenas, pero también la ocupación de su tierra por proyectos
industriales y minems y por invasiones de garimpeiros; en Altamira se
manifestó el creciente grado de desanollo de la organizaciín indfgena. En
los pafses andinos de Colombia y Peru, se acentúan los peligros de
descomposición social y exterminio físico para los indfgenas amazónicos,
atrapados entre los contradictorios intereses de la colonización, los
narcotraficantes, los conflictos pollücos armados y la represión militar. Se
presentaron así casos como la "salida al sol" de los últimos grupos
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nómadas "libres" Maku en Colombia, y la Vn¿ncia sufrida por los
Ashaninka en Peni. En Ecuador, la impotencia nacional generada por la
"deuda extema" y el intento de canjearla a cambio de la soberanfa sobre
las reservas naturales, permitió el desalojo de nuevos grupos indfgenas
por las multinacionales petroleras. También en Bolivia se vive la
frustración simultánea de la economfa dependiente del cultivo de la coca,
y de los "proyectos de desarrollo" diseñados para erradicar y sustituirlo.
Mientras qucen venezuela conünúa el total abandono de los indfgenas
por parte del Estado, intentando ellos adelantar su propia organización
cooperativa; en surinam los indfgenas imrmpieron bruscamente con sus
reivindicaciones sobre el plano polftico nacional.
Sinembargo, en ningún pals podemos hablar actualmente de pasos
decisivos en el desarrollo de la organización y Ia rucha indfgenas. Los
éxitos obtenidos no deben causarnos ilusiones exageradas. sus
movimientos son aún relativamente débiles ante los intereses polfticos
contrarios, y fáciles de engañar, de dividir o de manipular. Las alianzas
que han podido establecer con otros sectores sociales, nacional e
internacionalmente, no timr siempre la claridad necesaria, y el apoyo
que reciben no es siempre desinteresado. su voz y su palabra rara vez son
escuchadas, al¡n por sus propios amigos. Por todo ello, es urgente atrondar
enel análisis de la relación entre la ideologfa indfgena, su historia, y las
necesidades actuales de su organización.
Mediante esta publicación, la Fundación de Investigación Social
Latinoamericana espera contribuir en tres niveles, inscritos a su vez entre
sus objetivos fundamentales: profundizar el conocimiento sobre la historia
social indfgena, difundir los aportes de investigadores latinoamericanos, y
proporcionar herramientas analfticas a los actores y sujetos de su proceso
de überación, dentro del movimiento indígena.
Résta¡os solamente agradecer a todos quienes hicieron posible eSe
volumen, a los autores y participantes en el simposio por su espfritu
abierto y fratemal, a los abnegados y meticulosos traductores, a la
organización del Congreso de Americanistas por su apoyo en todo
sentido, y a la Editorial ABYA-YALA de tan grandes servicios como
cordialidad. Ojalá sea de utiüdad para los futuros invesügadores y de una
manera u otra, para lcs pueblos indfgenas de América.
Nijmegen, julio de 1990
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diferentes eütias, creando de esta manera respuestas biológicas y
organizativas que les penniten enfrentarse al arduO pfoceso de descom-
posición e integración a que han sido sometidos por parte de la sociedad
nacional y el mundo industrial.
Este fenómeno está sucediendo en la parte más oriental de la Inten-
dencia del Futumayo, en el municipio de Puerto Leguizamo, en las
veredas de El Tablero, El Hacha y La Apaya.
Para fines más de carácter histórico que geográfico, la región que
comprende la actual Intendencia del Puttrmayo, se ha dividido en el Alto,
Medio y Bajo Putumayo. A su vez, la zona del Bajo Putumayo, la cual
concieme en especial a este estudio, se ha dividido sigUiendo la directriz
del Rlo Punmayo en Alto, Medio y Bajo Rfo Putumayo. (Ver Mapa ).
La guerra entre las tribus
Quizás uno de los mayores vacíos con que cuenta el estudio de la
historia de los pueblos indfgenas, es la poca importancia que se le ha dado
a sus tradiciones orales. Estas han sido tratadas como un elemento que
repona escasa veracidad histórica, y que, no pasa de ser un nuevo auxiliar
de historio graffa occidental.
En realidad, negar las tramas natrativris que se tejen en la tradición
orat de los pueblos es dejar de atender a sus experiencias, a la forma
como es vivida su historia; en definitiva, es continuar limitándose al
arcaico etnocentrismo de quienes niegan lo cultural en el otro.
El relato, ya sea mftico, histórico o de cualesquiera otra clase,
como discurso hace referencia a la articulación de la memoria del grupo a
que pertenece y en el que se deciden las prácticas.
De acuerdo a los relatos de tradición oral narrados por miembros de
las comunidades indfgenas Siona y Kofán, antiguamente existfa un
pueblo llamado Huayuza (nombre de un árboi de la región, cuyas hojas
son medicinales). También habfa un árbol grande de cedro y estaba
ubicado sobre los territorios cercanos a la desembocadura de la Quebrada
Acae cerca del río Putumayo; segrln sus narraciones: "Estos lugares
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hacfan parte de un conjunto de poblados en los que vivfan va¡ios grupos
de indfgenas compartiendo un mismo territorio"
Lo anterior hace suponer que los diferentes grupos indfgenas entre
los cuales se cuentan los Siona y los Kofán, tenfan una amplia inter-
relación en los aspectos económicos y socio-culturales que les permitfa
una coexistencia pacffica, aunque como ellos mismos lo anotan: "Cada
grupo tenfa sus propias cosnrmbres, sus caciques curacas que gobemaban
sus pueblos y sus matrimonios solo se permitfan entre las gentes de Ia
misma tribu".
Lo más probable es que estas etnias, como el resto de las Uibus que
habitaban en la Selva amazórnca, en una época no muy lejana de Ia
conquista española, estaban constituidas por pequeños grupos de familias
nómadas o semi-nómadas dedicadas básicamente a las actividades de
caza, pesca y recolección de alimentos para su subsistencia. El haber
compartido un mismo medio geográfico de selva fluvial húmeda,los llevó
a desarrollar técnicas y formas de organización similares para hacer frente
a las adversas condiciones de vida. Sus desplazamientos se hicieron
uülizando las trochas, quebradas y los grandes rfos como el Caquetá, el
Putumayo, el Aguarico, el Napo y otros que se encuentran, tanto en el
territorio colombiano como ecuatoriano.
El tenitorio ocupado actualmente por la Intendencia Nacional de
Putumayo, en el momento de la conquista, estaba habitado por nume-
rosos grupos de indfgenas: Mocoas, lnganos, Tamas, Coreguajes,
Encabellados, Orejones, Sionas y Kofanes entre otros. Para esta época,
gran parte de las tribus se hallaban en un estado de sedentarización,
logrado básicamente por la domesticación de plantas como el mafz y la
yuca.
En lo que se refiere a los grupos de los Siona y Kofán, provenientes
de corrientes migratorias del sur-oriente de Colombia, al tiempo de la
conquista se habfan sedentarizado en las riberas del alto rfo Putumayo y el
Guamuez.
La llegada de pequeños grupos de españoles a la región, marca en
la tradición oral una época muy importante. Son nr¡merosos los relatos
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que cuentan como al pueblo de Huayuza: "En una época llegó un hombre
btanco con barba, el cual fue ¡ecibido por el cacique de los Siona, quien
se dispuso a recorrer todo el territorio avisando el anibo del amo".
También cuentan: "Que al poco tiempo llegarcn más hombres blancos y
les hicieron construir capillas para adorar a dioses de acuerdo a una
extraña religión, y que los Siona los habfan recibido pacfficamente porque
ellos no eran gente muy aguerrida, como sf 1o eran los kofanes y otras
tribus que no aceptaron la llegada del hombre blanco y empezaron a
guerrear contra los Siona.
El siguiente relato histórico, narrado por los indfgenas Siona,
Ricardo Yaiguaje y Aurelio Payoguaje, miembros del resguardo de Buena
Vista y recopilado por el señor Salomón Rodrfguez, muestra claramente los
sucesos mencionados:
Los primeros pobladores eran muchos, divididos en varias tribus.
Ellos se bañaban y andaban desnudos, un dfa se bañaban en un
quebradón y llegó un hombre fomido, también desnudo y les dijo:
yo soy el amo, no se asusten que yo soy el abuelo de ustedes,
ustedes son nietos mfos. Escuchando esto se pararon todos, les
entró curiosidad y se acercaron a escucharlo. El hombre se quedó
allf, dfa por dfa se fue acercando más a la gente y unos dijeron: ese
es un estafador no lo escuchen ni le hagan caso, él viene es a
engañamos y a matarnos... como unos creyefon y otros no, se
empezaron a separar, la tribu nuestra le creyó. Viendo esto, otras
tribus se rebelaron, formando una guenilla entre los que segufan aI
amo; y los que desconñaban de é1, los vencidos, abandonaron el
lugar. El amo hizo un templo muy grande, lo construyó al pie de
un árbol de gua¡nrza y de cedro, fue atrayendo a la uibu, les enseño a
usar vestidos de palma tejida y cnrlteza de palo, un dfa dijo: voy a
ponerles apellidos, yo soy amo, ¿ustedes quieren ser amos? Asf los
fue civilizando y ellos fueron comprendiendo. Otro dfa reunió a los
jóvenes, hombres y mujeres, los fue practicando. Luego üamó a
los matrimonios jóvenes y también les enseñaba, a los viejos los
mandó a trabajar, esto no le gustó a la tribu y nuevamente se
presentaron guerrillas, asf se fueron esparciendo. Nuestros
antepasados cuentan que salieron juntos con otras tribus de los
Kofanes al Putumayo, encontraron mucha caza y buena pesca,
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entonces siguieron río abajo y encontraron otra tribu, una tribu que
no les pareció porque eran de un cutis manchado y mal arreglados,
entonces los mayores dijeron: con esta tribu no nos vamos a
mezclar, se pusieron a labrar lanza para matar danta, para secarle la
piel y hacer vestidos para protegerse y declarar la guerra a esa
tribu. Asf los siguieron hasta una quebrada Chufiyá; esta üibu era
Chuff. Al frente de las bocas hay un pedregal que se llama Viicú y
al otro lado de la quebrada hay un sitio llamado Sigongi, en ese
lugar los Siona vencieron a los Chuff, allf clavaron sus lanzas y en
ellas las cabezas de los Chuff. En ese lugar se quedaron los Siona.
Más tarde llegaron otras tribus del Penl y Brasil; y se trabaron en
guerra y los destruyeron. Los Siona poblaron esos lugares, la tribu
creció mucho, se dividieron y nuestros abuelos se corrieron a estos
lugares; por eso nosotros somos nativos de aquf. Con nosotros
vinieron Kofanes, Enos y Macaguajes, éstos vivieron del Centro
de Cencelló y Mecaya, ellos no salfan y se acabanrn por medio de
la brujerfa, unos pocos se salvaron y se mezclaron con nuestra
tribu. Luis Payoguaje y Pacho Piaguaje üenen sangrc Eno, otros
son mezclados con Macaguaje, qudan cuatro mujeres viejas puras
Macaguajes, Ees aquf y una en la Hormiga casada con un Kofán.
Interpretando el relato anterior,lo primero que salta a la vista es
que todas las tribus le dieron el status de dominador al conquistador,
como 1o hicieron la uibus jerarquizadas de la zona andina al posibilitar al
español la imposición de nuevas formas de gobiemo y explotación. En el
grupo de Huayusa el enfrentamiento de opiniones entre las diferentes
tribus sobre la aceptación del establecimiento de los españoles, dio lugar
al comienzo de sangrientas guenas entre los indfgenas que los üevó a
abandonar sus asentamientos y dispenarse a diferentes lugares utilizando
básicamente los rfos principales. Los Siona se dirigieron hacia el bajo rfo
Putumayo, en donde se enfrentaron con los indios llamados Chuff
(Caratejos) y que hablaban una lengua parecida a la de ellos. El encuentro
nrvo lugar en el sitio denominado Chufiya, que queda un poco más abajo
del actual pueblo de Puerto Asfs. Los Siona, segrin las historias, después
de derrotarlos continuaron bajando por el rfo Putumayo estableciéndose
en las riberas hasta llegar a un sitio denominado Concepción, cerca de
Puerüo Leguizamo en donde se asentaron numerosas famiüas.
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En cuanto a los Kofán, después de la encarnizada guerra se
dispersaron por la región tomando diferentes rumbos. Unos se
desplazaron hacia las riberas del rfo Putumayo y del San Miguel en el
tenitorio Colombiano. Por el San Miguel se establecieron en un lugar
denominado Teyete. Otros emigraron hacia el rfo Aguarico en el Ecuador,
en donde segfin cuentan, tuvierOn continuos enfrentamientos con los
indios Aucas (este término está relacionado con grupos que aún viven en
zonas selváticas inasequibles, desnudos, sin reglas de matrimonio y que
pracücaban el incesto) quienes se dedicaban básicamente a la guerra. Los
áctuales kofanes cuentan un gran número de historias acerca de estos
encuenuos; inclusive existen varios héroes culturales, quienes en sus
luchas con los Aucas, logran vencerlos.
EI siguiente relato es narrado por Hemando Criollo, miembro de la
comunidad de los indfgenas Kofán de la reserva de Santa Rosa del \
Guamuez, y dice asf:
Mi abuelo me contaba que hace mucho tiempo una pareja de
nuestra Uibu de los Kofanes se fuercn a su chacra a traer plátano.
La mujer había llevado a un niño todavfa de pecho, pues pensaban
quedarse esa noche en el ranchito que se hace en el monte cuando
ú flantación queda lejos de la casa, para pasar la noche. Cuando ya
habfa oscurecido bien, sorpresivamente se presentaron loS Aucas o
los Teteyes, los indios bravos y matarcn al hombre. A la mujer y al
niño asustándolos con lanzas, se la llevaron para la tribu y el
cacique se adueñó de la mujer y del niño, a la mujer Ia hizo zu
espoia. El niño fue creciendo muy fuerte y saludable pero no le
dejaban poner ropa, pues los Aucas no la usan. Ese cacique tenfa
mu¡eres y tll$,desde que llegó laKofán,le tenlan comoenvidia o
tabia, se vivfán peleando con ella. Se encargaban entre todas de
darle mala vida, especialmente cuando el cacique se ausentaba de la
tribu. El muchacho, cuando fue llegando a la edad de la razón' era
coristantemente aconsejado por su madre para que no se dejara
influenciar por las costumbres de los Aucas y le mostraba que eüos
eran otra gente. El cacique, el padrastro del muchacho' cuando vio
que estaba ltegando a la edad de los catorce años dio la orden para
que les suministraran el vOmitivo para curarlo y se acosnlmbrara a
ser bravo, para que se le enseñara a matar y creciera con el
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conocimiento de la vida de los Aucas, para que fuera como el resto
de los guereros y matara a los Kofanes.
Un dfa cuando se planeaba una incr¡rsión para matar a los Kofanes,
el muchacho prcpuso a su padrasuo que lo mejor era tomar varios
caminos para ir en busca de ellos; que él irfa acompaftado por un
grupo de guerreros y su madre, y que los ouos cogieran por otro
camino y que después se reunirfan en los cruces cerca del poblado
de los Kofanes.
EI muchacho y su madre evadieron a los gueneros y se desviaron
por una trocha, llegaron donde sus familiares que se encontraban
de fiesta, pero que al verlos desnudos se asustaron. Entonces ellos
contamn lo que les habfa sucedido. Ellos hablaron en Kofán, pues
la madre habfa cuidado bien de enseñarle a hablar su lengua. A sus
familiares les contarcn que en esos dfas los Aucas estaban planeando
matarlos a todos. Se hicieron varios planes y acordaron que al
muchacho le tendrfan una Kusma, la corona, las chaquiras, los
cascabeles, lo mismo que el vestido de su madre, p&r& poderse
cambiar y asf poder er¡frentar a los Aucas. Madre e hijo regrcsaron
rápido a la tribu y comentaron que ellos se habfan perdido al
toparse con muchos caminos y que no habfan encontrado a los
Kofanes. El cacique, quien confiaba en que su hijo adoptivo era ya
un verdadero guerrero Auca, pues habfa aprcndido a manejar muy
bien la lanza, le propuso que al dfa siguiente salieran todos a matar
al enemigo; que ellos en su expedición, sf habfan encontrado
rastros de esa gente.
Al amanecer tomaron sus lanzas, y se fueron a rodear por la selva.
El muchacho les habfa dicho a los Kofanes que esn¡vieran todos
reunidos en r¡na sola casa y bien armados de bodoqueras. Cuando
ya estuvieron cerca del poblado, elmuchacho le dijo a su padrastro
que él y su madre se adelantarfan por un camino para saber bien lo
que estaba pasando allá. Le dijo que como la madre conocfa eI
lugar avisarfan el momento del ataque. El cacique estuvo de
acuerdo y se puso con sus ?gueneros a planear el ataque. El
muchacho y su madre llegaron al pueblo Kofán y se vistieron
rápidamente y cuando estuvieron listos se pusieron a gritar para
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que los Aucas comenzaran a luchar' Llegaron muchos indios
btauos y éstos tiraban flechas y lanzas por montones' pero no
podíanalcanzaralosKofanesqueestabanbienprotegidos.El
muchacho las mismas lanzas que les üraban se las devolvfa y poco
a poco con la ayuda de su madre y los otros fueron matando a
cientos de Aucas, hasta que de todos quedó solamente el cacique,
quienaidarsecuentaqueeseKofántanvalientenoeraotrosinosu
hijasuo, en ese momento se anepintió de haberle hecho enseñar las
artes guelreras de los de su tribu. Ese muchacho había acabado con
sus guereros; entonces el cacique salió huyendo'
El muchacho con su madre y los otros Kofanes se fueron hasta el
caserío de los Aucas y acabaron con el resto, con las mujeres' con
los ancianos, los niños, con toda esa gente' El cacique fue elúnico
que se salvó, alcar:zó a coger a una de sus hijas y se fue selva
adentro. Por eso es que todavía existen Aucas y continúan siendo
indios bravos.
Desde ese momento los Kofanes vivieron tranquilos de amenazas y
respetaron durante sus vidas a ese muchacho llamado erección y a
su madre.
La brujería como herramienta de guerra
como ya se ha visto, en uno de los relatos de tradición histórica, se
cueffa cómo algunas tribus se acabaron por medio de la brujerfa y los
pocos qu. quóduton se mezclaron con otros grupos' La brujería'
inten¿i¿a como r¡na henamienta de gUena para |a protección y el ataque'
fue también utilizada como una de las principales estrategias de lucha
contra la penetración del conquistador esparlol'
En la tradición oral mftica de los indfgenas Siona existen relatos
que narran sobre la aparición de un enviado de Dos, quien les vino a
enseñar los poderes y conocimientos que se adquieren por intermedio de
la planta del Yagé.
"La historia del Yagé empieza desde que Jaht , el todo abarcante'
hizo los primeros hechos: tiempos en que lrrizo la luz, las plantas, los
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peces, las aves, todo esto, y desde cuando hizo criar las plantas previno
1o del Yagé también". "Por eso es que para las tribus la ciencia no está en
la escritura. El indio es de la selva y la ciencia la da el Yagé. Asf es como
el indio conoce, aprcnde el bien y el mal".
Para las tribus de los Siona, Kofán e Inganos, quienes comparten
el conocimiento dado por la planta, las prácticas de brujerfa propiciadas
por el manejo del Yagé, se convirtieron en una de las armas más
poderosas que le permitió mantener su unidad simbólica y cultural. Uno
de los relatos contado por Luciano Piaguaje de la comunidad de los Siona
de Buena Vista, dice así:
Cuando llegaron los españoles, los indfgenas ya tenfan 1o poderes
enseñados por el Yagé. Ellos vinieron fue a robar, entonces
muchas de las tribus se volvieron invisibles, se encantaron con sus
bienes.
En las altas cordilleras del rfo Aguarico en el Ecuador, en esas
selvas no se puede andar por ahf haciendo maldades, porque los
encantados 1o están mirando, usted siente que lo llaman, que lo
silban, esto es concretamente en Umbaque, alto Aguarico. Allf se
hallan grandes riquezas, objetos de puro oro que los españoles no
pudieron llevarse en su primer encuentro con las tribus y cuando
volvieron con más gente, con curas, con tropas, con annas y con
cruces para llevárselas, los indfgenas ya habfan curado sus riquezas
y se habfan vuelto invisibles. Cuando llegaron los espa.ñoles no
encontraron las ciudades, las estatuas de los caciques en tamaño
natural, en puro oro, ninguna riqueza, no encontraron nada, solo la
selva virgen.
Muchas de las incursiones llevadas a cabo por los ejércitos
españoles y sus misioneros hacia el bajo Putumayo partieron desde la
Provincia de Quito; ya desde la conquista temprana la región arnazónicajugaba un papel muy importante dentro de la estrategia misionera de
colonización. Durante los años 1541 y 1542 se realiza la expedición al
pafs de la canela, por parte del capitan Orellana, compañero de batallas de
Pizamo, quien por primera vez navega el rlo Amazonas y tiene noticias del
tenitorio de los Kofán.
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Pero es solo a partir de la primera década del siglo XVII que se
tienen noticias de las primeras incursiones por parte de los españoles
hacia la región del bajo Putumayo. "El español Juan Sosa navegó por
primera vez el Rfo Putumayo en 1606 y da razón de la ciudad de Ecija de
los Sucumbfos en el Rfo La Laguna, afluente del Putumayo". Durante
esta misma época: "Pérez de Quesada llegó a esta región remontando la
parte meridional de la Sierra de la Macarena, hasta el curso medio del
Yarf, para dirigirse luego al occidente, hacia la cordillera" (Chávez-Vieco
1982: 8).
La conquista de los territorios del bajo Putumayo, a diferencia de
otras partes del pafs, no se dio en una forma sangrienta y avasalladora.
Por un lado, las condiciones geográficas y climáticas de la región no
permitieron el fácil acceso de los conquistadores; por otro lado, los
grupos indfgenas tuvieron la posibilidad de evadir las hordas invasoras
refugiándose en las vastas zonas selváticas aún de más difícil penetración.
La historia de la conquista en esta parte del país, está marcada por los
continuos intentos que realizaron los españoles con el fin de reducir a la
esclavitud a los indígenas y numerosas fueron las rebeliones y tácticas de
defensa con que éstos impidieron la cimentación de poblados y
encomiendas. Sinembargo, el poder de las armas y de la cruz contó con el
importante aliado de las enfermedades contagiosas para abrirse paso hacia
los asentamientos indfgenas. La solución para los españoles consistió en
establecer el control de las comunidades, mediante la utilización de los
curas doctrineros con sus aparatos religiosos e ideológicos, para que se
encargaran "pacfficamente" de la reducción a la "vida civiüzada", de las
tribus indfgenas.
Pero muchas de las campaflas misioneras tampoco surtieron el
efecto deseado de lograr una conquista definitiva hasta después de varios
siglos. Numerosas son las historias que reiteran el hecho de cómo
algunas comunidades se dispersaron de los poblados una vez que los
curas doctrineros trataron de imponer sus costumbres y reducirlos
culturalmente mediante la evangelización.
En la narración mencionada sobre el pueblo de Huayuza, es de
imaginar que las guerras que se desataron entre las tribus como
24
consecuencia de la dominación que los españoles trataron de ejercer por
medio de la cruz.
En otra narración que üene que ver con la defensa de las tribus un
indfgena Kofán cuenta:
Que en una época distante llegaron unos españoles con unas
cruces y repetían continuamente Cristo-Cristo-Cristo, eso habfa
sido en un lugar que tomó el nombre de Angostura. Allf, ellos
mandaron hacer unas ollas muy grandes de barro y ordenaban que
las llenaran de agua todos los dfas para tomat su bar1o. Después de
establecidos un tiernpo, uno de estos religiosos h¡vo un hijo en una
indfgena. El cura, cuando nació la criatura no la quiso reconocer y
fue asf como lo mataron; lo brujiaron por haber negqdo a su hijo.
Los ot¡os doctrineros tuvieron que salir corriendo del pueblo.
El brujiar a los curas que irrespetan sus básicas nonnas sociales,
como era el respeto a sus mujeres, es un hecho repetitivo, entre los Siona;
ellos relatan:
...que al cura 1o brujiaron ues brujos de tribus diferentes, cuando
él estaba dando misa, que en esa época la dabü con la espalda
hacia la gente; habfan dicho que si el cura se volteaba en el
momento 
€ri que decfa: "dominus bobisspus", y se refan,.era po4lue
le habfa cafdo el mal; y asf fue. Cuando termino la misa cayó con
fiebres, a los tres dfas murió. Después de enterrarlo, los Siona
abandonaron el pueblo.
Dentro de esta misma uama narrativa otra historia cuenta:
Que en el pueblo de la Concepción, los españoles habfan
establecido una iglesia y un convento en donde habfan reunido a las
mejores muchachas de la gente Oyobain (gente Chimbilaco) que
hablaban también el Siona. Allf, en ese sitio a los hombres los
pusieron a trabajar en agricultura y a sus mujeres en artesanfas. Los
religiosos dizque empezaron a jugar con las muchachas y sus
padres al ver esto no les gustó. Los sacerdotes incluso les pegaban
a los mayores que se acercaban al convento en donde estaban sus
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hijas. Entonces los hombres tomaron Yagé y se pusieron a hacerles
brujería, cuando ya estaban brujiados, sacaron a las muchachas y
los curas se fueron volviendo locos. Unos se tiraron al río. otros
huyeron del miedo de ver tigres por todas partes.
Por otro lado, existen documentos escritos que se refieren a la
resistencia que los indígenas pusieron a los procesos evangelizadores.
Entre ellos está el de Fray Juan de Santa cruz, misionero establecido entre
las tribus Tukanas occidentales en el sigio XVIII, quien reporta varios
casos de muerte de misioneros a manos de indígenas. Entre los años 1692y 1750 se fundan 28 pueblos de misiones entre el Caquetá y el
Putumayo, Io cuales no tienen una larga vida, ya que para el año de 1787
son escasos los puebios que se pueden contar a 1o largo de las riberas del
Rfo Putumayo. (Chávez-Vieco 1982: 9).
En 1o que se refiere a los relatos de tradición oral, estos dan a
entender que los indfgenas aceptaron la presencia de los españoles en sus
asentamientos hasta cuando éstos cometfan atropellos contra sus noÍnas
sociales. Las contravenciones eran sancionadas mediante la utilización de
herramientas de poder, como la brujería. Mientras, para los españoles la
muerte de sus curas doctrineros estaba relacionada con la violencia que
los indfgenas empleaban para contranestar el proceso de cristianización.
Indudablemente que son lecturas socio-culturales de grupos con intereses
diferentes.
Las narraciones sobre la brujerfa conforman un cuerpo muy inte-
resante para comprender las relaciones interculturales a que ha estado
sometido el devenir histórico de los indígenas del bajo Putumayo. Allf,
los actos de brujerfa se suceden en numerosos sitios y a lo largo de los
siglos. Sacerdotes, comerciantes, colonos que maltratan y abusan de los
indios, han recibido el mismo trato: han muerto embrujados.
La huida hacia espacios de libertad
La defensa de las tribus del bajo Putumayo ante la conquista espa-
ñola no se dio exclusivamente en base a ta brujería. En los siglos XVII y
XVIII dicha región se caracteriza por las continuas rebeliones de los
diversos grupos indígenas. Entre los años 1636 y 1637 tiene lugar el
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levantamiento de los indígenas encabellados. Por los años de 1717 son
los Tamas y los encabellados los que resuelven luchar contra el yugo que
tratan de imponerles los misioneros y conquistadores. Pero en 1721,la
rebelión general de los indfgenas del Caquetá y del Punrmayo, es lo que
da lugar al resquebrajamiento definiüvo en el establecimiento de las bases
misionales. Solo hasta comienzos de la segunda mitad del siglo XIX el
proceso de colonización se vuelve una realidad y el enfrent¿miento se
convierte en una de las épocas más sangrientas que haya conocido la
historia de los pueblos indfgenas. Primero fueron los recolectores de
quinua quienes comenzaron a formar pequeños poblados a lo largo de los
caminoJ que bajaban hacia la üanura amazónica, que fueron los que
posteriormente sirvieron para el definiüvo asentamienüo de los misioneros
y la colonización agraria. Estos pequeños enclaves se fueron convirtiendo
en sitios de contacto interétnico. Luego surgió el gran interés por la
explotación del caucho, el cual determinó una homogeneidad de
explotación económica en la vasta región de la amazonla,lo cual 6n11evó
a la obtención de la mano barata. En el caso de los indfgenas Huitotos,
significó la esclaviu¡d y toda clase de atrocidades.
Aunque los indfgenas Inganós ya estaban establecidos en el
tenitorio de la actual Intendencia del Putumayo desde hace varios siglos,
para principios del presente, numerosos grupos provenientes del rfo
Aguarico y el rfo Napo en el Ecuador, se est¿blecen en tenitorios del bajo
Putumayo huyendo de la esclavitud a que los tenfan sometidos en las
explotaciones de oro y en los extensos sembrfos de arroz. En igual forma
sucede entre los indfgenas Huitotos, quienes acosados por la esclavitud a
que los sometieron en las explotaciones caucheras, ubicadás básicamente
en el Caquetá, se adentran hacia el zur-oriente del te¡ritorio del Putumayo
en busca de su libertad 
I
La panorámica del mundo indfgena, en esta parte del pafs, desde
esa época hasta la acnral, está cargada de nuevos hechos que ciertamente
no han ayudado a mejorar la intrincada evolución de sus sociedades. Ante
la reducción de sus espacios ffsicos y culturales por causa de la continua
colonización y la marcada inserción del mercado internacional
esencialmente a través de las compañfas petroleras, el indfgena esta vez ha
optado por la huida como un claro mecanismo de defensa o el
enfrentamiento desigUal contra las fuerzas integradoras de la sociedad
nacional, esto en aras de su sobrevivencia.
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Los Siona, Kofán e Ingano en su huida forzada de sus tenitorios
tradicionales, se han desplazado hacia la parte baja del Rfo putumayo. por
su parte, los Huitotos han hecho lo mismo subiendo el rfo: todos en
busca de nuevos tenitorios que les permitan vivir honrosamente sobre el
planeta. El contacto entre las etnias ha dado lugar a ün amplio intercambio
de relaciones interculturales, a cruces biológicos que se traducen en
alianzas matrimoniales y tenitoriales, y por ende de cooperación que les
ayuda amantener una unidad de defensa y lucha ante el proceso de des-
composi0ión territorial-económica-social y cultural a que han sido
sometidos a lo largo de los siglos. Al fin y al cabo, la zona que integra la
actual lntendencia del Putumayo, desde la época de la conquista, ha sido
la que mayor contacto cultural ha tenido, si se la compara con los
habitantes del resto de la Amazonfa colombiana.
Sf bien es cierto, aún existen pequeños reductos de indfgenas
pertenecientes a una misma etnia que viven en tenitorios de resguardo o
se han ido mezclando con los colonos, la principal tendencia de los
grupos, por multiples causas, es irse agrupando en territorios multi-
étnicos. Desde allf, continúan reelaborando su palabra, sus múltiples
prácticas de defensa y sobre todo tratando de entender el mundo del
blanco, en fin, siguen urdiendo sus historias. Por lo tanto, ofr y entender
Ia palabra y la ciencia de los indfgenas, quizás sea una de las tareas más
importantes que tiene actualmente la Antropologfa.
Solo resta comerzar a trabajar para que la trama de sus vidas, que
es la hisCIria, no se convierta en nuevos mitos y relatos cargados de
cansancio y tenor.
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pasado, y han desarrollado una "ideologfa de contacto" que les permite
comprenderla en términos de su propla visión del mundo, desafiarlaen el
plano intelecfiral, y organizar su continua lucha por la *uonomfa culn¡ral
y social. Esta ideologfa se expresa en forna narrativa como mitos de
origen y leyendas históricas, transmitidas de generación en generación.
Durante trabajos de campo en el Miritf en 1978 y 1979, en
proyectos de "antroplogfa aplicada" del lnginrto Colombiano de Antro-
pologfa, recogf trcs versiories del "Cuento de ia inundación", en el cual se
explica el nacimiento de la humanidad y se deñne al "blanco", su compor-
tamiento y sus atributos. Conjuntamente con una versión pubücada por
von Hitr&ira¡d (1975), forman la base del rcsumen presentado a mnti-
r¡¡ación-
EI cuento de la inundación
Al principio, el mundo era llano ormo un campo de fi1tbol, sin
árboles, lomas ni valles. I-os animales no tenfan donde vivir. Los cuatro
hermanos que andaban por el mundo3 sintieron pesar de ellos, y
sembraron una pepa de yecla. Entonces partieron hacia la terminación
del mundo, junto al mar.4
- Una versión cuenta que habfa gente mala, que no iban de caza,
sino comfan came humana. Por eüo, los cuatrc decidieron acabar con el
mundo.
- En otra versión, vivfa allf el rey de los blancos. Uncwupiraí
atacaba los blancos y se los comfa. Como ellos no pudieron hacer nada,
pidieron ayuda a los indios: los cuatro héroes. Estos lograron matar el
monstruo, y de zus largos huesos fabricaron la primera escopeta. Comen-
zaron a disparar con ella, jugando.
3, En Yucuna: Kaípula*cna; en Tanimuca Ima¡ilcalana.
4. Desembocadu¡a del Amazonas eri el Oéano Atlá¡rtico. l,ugr de potencias
originarias, reconocido en el pe,nsamiento de muchas culturas de la inmensa
cuenca.
5. Esplritu "dueño de monte", dueño de la cacería, que simboliza los peügros
de la selva virgen.
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Cuando el rcy oyó tiros, sintió primero curiosidad y luego envidia.
Después de ser muy presionados, los cuatro le cedieron la escopeta,
dicerdo:
- Bueno, no está bien que las generaciones futuras digan: "el
blanco le compró a los indios". Mejor es que digan: "El indio le compró la
escopeta al blanco".
Hicieron entonces el primer buque (o la primera canoa), de un palo
de laurel. Abriéndose, encontraron adentro un fuego: el sarampión.
Dijeron:
- Mejor les dejamos esta enfermedad a los blancos, y al lado pon-
dremos también la medicina para ellos.
- 
Inventaron la jeringa para las inyecciones, la pusieron al lado y
taparcn el hueco. El rey blanco les quitó igualmente el buque, y los puso
presos en é1. Tras un tiempo escaparon, y en forma de patos volaron rfo
arriba, a lo largo del Amazonas, del Caquetá y del Apaporis. En el camino
previnieron a todas las tribus de indfgenas no ofr ni responder al llamado
del buque cuando p¿tsara, porque les traerfa la muerte.
De regreso en las cabeceras, encontraron que un perezoso se habfa
adueñado de su palo de yecha; estaba recogiendo las pepas. Lo
persiguieron y huyó hacia aniba, hasta subir al cielo donde se abrazó del
sol tapando completamente su luz. El mundo se oscureció. El perezoso
comenzó a orinar, y asf el mundo entero se inundó de agua caliente. Los
canfbales se ahogaron, y todos los animales se refugiáron en un árbol
muerto donde se habfan instalado los cuatrc sabios. A medida que crecfa
el agua, mágicamente hacfan crecer el árbol también.
Por fin lograron matar al perezoso y volvió la luz. Con sus
macanas revolvieron la tierra, creando el relieve, las lomas y los canales
por donde podfa salir el agua. Esta refluyó hacia el oriente, arrastrando
los muertos flotando hasta la casa de Niamatu, la mujer que vivía en la
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conceder las armas de fuego a los indfgenas, ya que los blancos tenfan la
ropa; pero no las quisieron, tenfan miedo de disparar, de modo que lo
blancos las cogieron."Por eso, los indfgenas üenen que trabajar para los
blancos", explica el nanador. Asf repartieron todo.
Tufana querfa quO no hubiera muerte para la gente. Querfa que
carrbiaran de cuero, como las boas, y rejuvenecieran en vez de morir. Les
dijo que se quedaran todos despiertos hasta la medianoche; entonces é1
vendrfa a llamarlos, y debfan contestarle. Pero todos se durmieron, y
cuando él vino y llamó, solo le respondieron los animales noctumos,
como la boa,la culebra y el tigre. Por eso esos no mueren, sino cambian
de cuero. Por eso hay muerte.
Quiso dar otra opornrnidad. Se va a morir uno de ustedes, un
muchacho, tes dijo. Lo tienen que enterrar. A los tres dfas, él se va a
levantar, y entrará a la maloca. Todos deben estar adentro, tienen que
bañarlo, asf no habrá muerte. Pero nadie debe refrse ni criticarlo.
Asf fue, uno murió y lo enterraron. A los tres dfas entró
caminando, con toda la üerra encima y oüendo a feo. El grillo no aguantó
y se quejó: ¡Uy, quién huele tan feo aquf! Ahf mismo cayó
definitivamente muerto.
Luego T\¡fana quiso liberar a los hombres de la faüga del trabajo.
Ordenó que clavaran todo los machetes en los palos, y comenzaron a
cortarlos. Habfan tantos machetó'trabajando, que hacfan un ruido terrible,
como una tonnenta muy fuerte. Entonces uno salió y se lamentó: lQué
ruido tan feo! Instantáneamente todos los machetes cayeron al suelo, ya
no trabajaban. Con las hachas, pasó lo mismo. Por eso hay que trabajar.
No habfa mujeres, solo hombres. Cerca habfa una chacra con caña.
Dios les habfa prohibido chupar, pero una noche dos de ellos fueron y
chuparon caña. Cuando volvieron, se habfan nansformado en mujeres.
Por eso las mujeres sufren, trabajando en la chacra, y sufren si se mueren
su hijos.
Por fin se separaron los antepasados de los blancos de los
antepasados de los indfgenas. No se sabe a dónde se fueron; solo
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volvieron ahora hace poco (en tiempos históricos). También Tufana se
marchó para siempre. [¡s cuatro hermanos, al contrario, acompaflaron a
los indfgenas en un largo viaje rfo arriba, en el interior -o en la forma- de
una boa, por debajo del agua de los rfos, hasta llegar en las cabecaras de
determinados afluentes del Apaporis (Tanimuca) y del Miriú (Yucuna).
Allf emergieron a este mundo y se establecieron en su territorio propio, en
el centro del mundo.
Y enla terminación del mundo, se sabe que han quedado algunos
de los huevos de Tufana, en forma de piedras. De ellos podrá nacer una
nueva humanidad para poblar un nuevo mundo, cuando el actual, a su
vez, se haya destruido.
La ideología de contacto
La penetración europea se expande en la Amazonfa a través de la
red hiüográfica, eje fundamental en el espacio hisórico, económico,
polftico y también mftico. Esta penetración es visualizada por los
indfgenas en la imagen del buque, el cual es y conüene todos sus efectos:
sea descubrimiento, misionalización, nacionalismo, comercio,
contrabando o investigación. Vemos que en el mito, la primera asociación
del buque es la enfermedad mortal. Porta la infección: certela¡nente los
cuatro héroes previenen las poblaciones indfgenas prohibiéndoles todo
contacto con é1, pues acanearfa su muerte. La segunda aparición del
buque en el mito lo presenta inicialmente bajo la forma de una tenible
anaconda, que ¿¡menaza devorar toda la humanidad. Esta imagen,
concordante con la primera, debe ser neutralizada por los blancos. Unos
disparos de fusil operan la transformación de monstn¡o maligno en
benéfica riqueza. Esta doble naturaleza del buque rcpresenta en forma
aguda la ambigiiedad del contacto con los blancos. Las epidemias
mortales se han distribuido por la Amazonfa simultáneamente con las
mercancfas codiciadas, a través de embarcaciones "blancas", y no es de
extrañar que la visión indfgena interprete la enfermedad como un aspecto
intrfnseco, indisoluble de la mercancfa. También los Andoque de la región
de Araracuara, en Colombia, establecen esta asociación en su discurso
mitológico @ineda 1975) al igual que otros pueblos amazónicos.
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Se admite en general que las epidemias de origen europeo han sido
la causa más importante de mortalidad indfgena introducidas por los
"blancos", junto con el exterminio violento,los trabajos y migraciones
forzadas y las guerras. Al mismo tiempo, es todavfa corriente el enfoque
ecológico sobre las culturas del Amazonas, el cual presupone una relación
estable entre el medio ambiente,la densidad poblacional y la organización
social indfgena (cf. Meggers, 1971). La contradicción radica en que un
"equilibrio ecológico" derivado de observaciones actuales implicarfa
patrones demográficos y sociopolfticos similares para la época anterior a
la colonización, negando implícitamente la magnitud del genocidio ocu-
rrido. La tradición antropológica, establecida por ejemplo en el Hand-
bmk { Sowh Anurican Indians (Steward & Métraux, 1984) tiende en ge-
neral a esta imagen de pequeñas unidades sociales dispersas, tanto en el pa-
sado como en el presente. l¿ radición oral indígena afirma lo contrario. Un
extenso cuerpo de narraciones de tipo histórico (leyendas más bien que
mitos)a habla de tiempos en que la selva est¿ba tan poblada, que no cabfa
más gente: ya no quedaba monte libre, ni aguas para pescar. Los derechos
territoriales de cada grupo estaban cuidadosamente demarcados con cercas
y señales, "1o mismo que entre los blancos". Los capitanes estaban en
condiciones de movilizar grandes números de gueneros en expediciones
militares, muchas veces iniciadas por motivos superficiales. Algunos de
ellos llevaban el mando sobre docenas de malocas concentradas en aldeas,
y habitadas -no como ahora- por numerosas familias extensas, causas
dadas en los relatos históricos para el despoblamiento subsiguiente.
En otras palabras, los indfgenas actuales se consideran como un
grupo de sobrevivientes, remanentes de una sociedad mucho más com-
pleja y dinámica. Entre las causas dadas en los relatos históricos para el
despoblamiento, están las guerras motivadas a veces por la escasez de
tierra, las prácticas de brujería, y las enfermedades, las totturas, las
acciones militares y las migraciones impuestas por ios blancos. En los
La distinción aquí señalada entre narración mí¡ica y leyenda histórica se
basa en criterios de contenido (implicaciones de origen cosmológico,
intervenciones sobrenaturales, loca-lización limitada a la región o
universal), de tbrma (lenguaje y recursos gramaticales específicamente
míticos) y contexto (narración en momentos profanos o ceremoniales, de
día o de noche, relaciones con los oyentes).
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mitos de origen, esto se explica por el desacato a los mandatos de Tufana,
y a las reglas de la reciprocidad y el intercambio ritual.
La diferenciación de las razas, es el episodio crucial del baño, es
una pieza maestra del pensamiento dialéctico indfgena. l¡s tres grupos no
aparecen por separado, sino intrlnsecamente relacionados en su prácüca
histórica, simbolizada con una plasticidad sorprendente. Los blancos lo
son porquc se bañaron primero que los negros, o sea grrcias a Ia exis-
tencia de éstos, para quienes rige 1o contrario. Los indfgenas se autodefi-
nen como tales por su negativa a participar de esta clasificación social.
La oposición indfgena-blanco se postula como el contraste entre
"bañarse" y "brujear el agua". Este es un componente religioso, porque se
trata de agua bendita y el baño describe el ritual cristiano del bautismo,
oponiéndolo a la práctica shamanfstica indfgena. El cristianismo, con su
moral del bien y el mal, Dios y diablo, es visto entonces como creador de
la desigualdad de clases que caractenzala sociedad "civiüzada", y a la
cual quieren sustraerse los indfgenas.
Un problema importante en el mito es la explicación de la mercan-
cfa "blanca", por el gran papel que ésta ha jugado (y juega) en las rela-
ciones interétnicas. La introducción de las hachas y machetes de acero
significó una verdadera revolución tecnológica en el Amazonas, y el
acceso a éstos y ot¡os artfculos se convirtió para las comunidades indí-
genas en un prcblema poUtico de primer orden. El mito plantea el origen
indfgena de la mercancfa industrial, simbolizada sobre todo en la escopeta
y el buque, fabricados primero por los cuatro héroes culturales y solo
después cedidas a los blancos. También el reparto de las mercancfas
hecho por Tufana menciona señales de un derecho indfgena anterior sobre
la mercancfa, al cual habrfan renunciado.9
¿Por qué esta renuncia? Los cuatro brujos la justifican en términos
de la imagen que tendrán las generaciones futuras, o sea, de identidad
étnica. Los blancos son vistos como gente que vende, partfcipe de una
9. La variante yucuna publicada por Jacopin (1988) asocia este reparto di¡ecta-
mente con las distintas lenguas, con el fin de diferenciar los grupos
humanos entre sí.
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economfa monetaria; los indfgenas se identifican en contraposición a ésta,
con un sistema socioeconómico de reciprocidad y propiedad comunitaria.
No desean ser tomados por comerciantes.
También la explicación del reparto de las escopetas: "Por eso es
que los indios tenemos que trabajar para los blancos", encierra un doble
sentido. Por una parte, se refiere al poder destrucüvo de los blancos,
quienes armados coaccionan la población indfgena para extraer fuerza de
trabajo. Pero por otra, abre, dentro del mito, la posibilidad para los indl-
genas de adquirir, a cambio de su trabajo, el conjunto de la mercancía
blanca del cual la escopeta es un símbolo. Es ia única vía regular de acce-
so disponible para los indfgenas del Miritf. De aquf la importancia del epi-
sodio de las hachas y machetes que "trabajan solas" y Ia necesidad histó-
rica de violar el mandamiento respectivo de Tufana. Si las herramientas
del blanco hubieran seguido trabajando "automáticamente", él no habrla
tenido necesidad de contratar trabajadores indígenas, ni éstos medios
alguno de conseguir acero, ropa, escopetas. Además, el bosque entero
habrfa sido arrasado, no dejándoles sitio para vivir. La violación del
mandato, que consistió en una crftica pronunciada, fue por tanto un acto
liberador, necesario para organizar la relación articulada entre indlgenas y
blancos.
La categoría de "trabajo" en sf, aparece al principio encamada en el
hacha y el machete. La imagen mftica de estas herramientas cuando traba-
jan solas, presente también en los mitos Andoque @ineda 1975), es por
lo demás, solo parcialmente metafórica. Si se compara la eficiencia mate-
rial del hacha de acero con la de piedra, vemos que con ella, un trabajo de
meses se reducla a dfas. Decir que "trabaja sola", serfa exagerar muy
poco. En estos y en otros casos en la Amazonfa, el origen y significado
del concepto "trabajo" aparece mediado por la oposición indfgena-blanco,
tanto causa de la eficiencia de la tecnologfa industrial, como de la ilimitada
necesidad "occidental" de trabajo indfgena. Los indfgenas viven una
oportunidad de apropiar algunas muestras de esa tecnología, pero al
mismo tiempo comienzan a experimentar el uabajo como alienación.
Un importante relato "histórico" de los Yucuna, que por razones de
espacio es imposible transcribir aquf, narra como los primeros blancos en
llegar a esta región remota de la selva, se dedicaban ala cacefa humana:
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capturaban comunidades enteras para encerrarla gente en COITales, para
embafcarlos hacia su país de origen, locatizado por la tradición en el río
Negro. Allá se los comfan "como gallin¿5"- Ciertos lfderes del Miril les
servfan & gUfas siendo recompensados con escopetas machetes y telas' La
leyenda recuenta en detalle los sucesivos hechos y el surgimiento de la
resistencia indfgena contra est¡s tnirabara "comegente", en Yucuna que
finalmente fueñn expulsados.
Esta narración, a doscientos años de los hechos, es corroboEda
por diversos documentos que señalan la presencia de estos corrales en el
área del Caquetá, a finales del siglo XVm (Llanos y Pineda 1981) y en el
Miritf arin pueden ser señaladas las ubicaciOnes exactas. Pero más
importante que una simple verificación, es mostrar el canibalismo
"blanco" como la interpretación categórica del tráfico de esclavos en el
pensamiento indfgelia. A 1o largo y ancho de la Amazonfa se repite esta
asociación (Oostra 1987), y con varias intenciones. El pretendido cani-
balismo de los indfgenas, sewfa para españoles y porn¡gueses de justifi-
cación ideológica para declararles la guerra y someterlos a la esclavitud.
La economla colonial necesitaban de la antropofagia indfgena: no en vano
las expediciones esclavistas eran conceptualizadas por la,sociedad colonial
COmO "fescates", dgnde IOS eurOpeOs entregaban mercangfas en Canje pOr
prisioneros indfgenas capturados por tribus belicosas @neda 1981). Se
formaron asf extensas redes de comercio, en las cuales ciertos grupos
étnicos llegaron a especializarse en la gUerra esclavista convirtiéndose en
el terror de los grupos circundantes, ayudados por la superioridad que les
daba su acceso a las armas y a las tecnologfas "blancas". Tal es, por
ejemplo, el caso de los C4rijona (Umaua) en Colombia, y de grupos
Ca¡ibe entas Guyanas (Guss 1981). Sus vfctimas recuerdan estos grupos
simultáneamente como cazadores de esclavos y como antropófagos.
La interpretación de los robadores de gente como canfbales es
desde un punto de vista indfgena, perfectamente lógica, pues en su eco-
nomfa no tiene cabida el trabajo esclavo. La tlnica utililad concebible de
loS Cautivos, era Su "@nsumg" direCtO. En laS fepresentaCiOnes amazó-
nicas, "comerse a alguien" es pgr Io demáS Un términO generalque COm-
prende muchas maneras de dar muerte, como por ejemplo el caso de la
brujerfa maligna. Finalmente, la condición del esclavo indfgena, anan-
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cado de su medio para trabajar sin sentido en una plantación remota,
puede verdaderamente equipararse a ser comido, devorado por la
sociedad colonial.
En el pensamiento mftico, someftlmente bosquejado aquf, podemos
ver un cierto "determinismo racial" que presupone una relación esencial
entre raza, tecnología y estructura social. La herramienta de acero y las
escopetas, todo el conjunto de mercancfa industrial, aparcce como "dado"
intrfnsecamente para el blanco, y para todos los blancos; en forma similar
al indfgena para quien todos sus artefactos materiales están "dados" en su
medio ambiente. Esto coincide con la experiencia interétnica en el
Amazonas: todos los blancos en penetrar a la región son y han sido
poseedores y ditribuidores de riquezas materiales, desde los eclavistas y
caucheros hasta los misioneros, Ios antropólogos y los traficantes de
cocafna.
Pero aquf, el mito necesariamente, oculta diferencias fundamentales
en la estructura de ambas sociedades, y en especial la estructura de clases
del mundo "civilizado". Para los indfgenas, el acceso a los recursos de la
selva no constituye un problema; el control sobre producción y propiedad
de objetos culturales es algo "natural", debido a las caracterfsticas de la
organización social. El mito presupone esta misma facilidad para los
blancos, ¡nr lo cual las diferencias materiales y tecnológicas se reducen a
diferencias de raza. El proceso de producción de la mercancfa transcurre
lejos de la selva, en minas y factorfas en Europa, por ejemplo. Las
relaciones capitalistas de producción permanecen fuera del campo visual
de las observaciones indígenas, y los rasgos raciales -eso sf visibres- se
convierten en la clave de la interpretación.
La ideologfa mítica de contacf.o está sujeta, entonces, a las limita-
ciones que necesariamente origina sus condiciones de ocurrencia: las
formas del contacto interé¡rico en Amazonas. Para la experiencia indígena
no es posible tener una visión completa sobre el origen de la mercancía, y
manejar una imagen de los "blancos" que toma la parte por el todo, impi-
diendo un conocimiento claro de la sociedad dominante. un análisis
cultural solamente en la etnicidad, no abarca el complejo de variables
necesarias para enfrentar la situación actual de colonización interna que
enfrentan los indígenas.
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lugares ooncretos e identificables y los actores son básicamente seres
humanos de came y hueso. Son en realidad dos tradiciones nacidas de los
mismos hcchos, donde el mito da la explicación teórica y la historia oral,
la aplicación a un contexto éurico y geográhco particular. Por eso el mito
tiene lugar en el lugar originario del frn del mundo, en la bocana Amazo-
nas, mientras por ejemplo, la narración de los Mirabara transcune en el
ámbito local del Miril.
La tradición oral en el Mirití, y aparentemente en toda la Amazonla,
se caracteriza por una relación especffica entre el plano cognoscitivo y el
plano social. El nivel mftico satisface la necesidad humana de darse un
marco general de referencia, que permita situar y significar los diferentes
fenómenos y eventos. Por otra parte las tradiciones históricas guardan los
antecedentes especfficos que ubican las comunidades del Miritf como
etnias diferenciadas dentro del conjunto amazónico. Jacopin (1988)
anaJiza otra variante yucuna del mito sobre el origen de la identidad
étnicay de los blancos, derivando luego una teorfa general sobre la
producción mftica partiendo del presupuesto que las sociedades sin
Estado carccen de profundidad histórica y de toda memoria que remonte
más de dos generaciones en el pasado. La generación de Ia historia oral
serfa entonces un'proceso ad-hoc y sin mucho valor para la recons-
trucción e¡rohistórica.
Por mi parte, considero que por varias razones es necesario revalo-
rizatlatradición indfgena y tomarla con mayor seriedad. En primerlugar,
por ser proveniente de los indfgenas mismos, quienes como cultura adulta
merecen ser escuchados. En segundo lugar, creer en la objetividad
superior de las fuentes escritas "blancas" es un error metodológico que
pasa por alto la escasez de documentación y, sobre todo, las distorsiones
y prejuicios que contienen. Tercero, las culturas del Miritf conceden una
gran auúoridad a la tradición correctamente guardada, y el prestigro social
-aun el status sociopolftico como jefes de maloca- de determinados
individuos es legftimo por su conocimiento. Ahora, precisamente en la
sociedad sin estado del Miritf, no existe un grupo social que pueda
monopolizar esta información y manipularla con intereses inmediatos. El
control social sobre la veracidad o la falsificación de un relato es dirccto e
inmediato, debido precisamente al carácter oral de la transmisión. En mi
opinión,las relacior¡es sociales son guardianes de la estabilidad informa-
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tiva de la tradición, y el proceso de generación mftica es bastante más de
largo plazo que lo sugerido por interpretaciones a-historicistas.
Por tanto, la investigación etnológica puede y debe historizarse.
Las sociedades indígenas que encontramos hoy no están dadas, son
resuitado de largos procesos históricos y de sus propias decisiones
coleclivas. Es impresionante, por ejemplo, ver las similitudes entre los
mitos históricos de los Yucuna y Tanimuca, v las tradiciones de otros
pueblos amazónicos a cientos o miles de kilómetros: al sur del Peru, en
las Guayanas, sobre el Solimóes etc. El estudio comparaüvo de la tradición
oral muestra el desarrolio de una ideologfa del contacto unificada a través
de toda ia Amazonía, enriquecida por cada cultura particular con su
Ienguaje metafórico propio. Esta "unidad mítica del Amazonas" nos lleva
a la cuestión de las bases sociales que la fundamentaron en el pasado, las
redes de comunicación y comercio, las formaciones sociopolíticas hoy'
desaparecidas: todo un campo et¡ohistórico por explorar.
Al mismo tiempo, esta tradición oral no está disponible para el
investigador como frutas por recolectar. ¿Por qué los mitos pubiicados
sobre ei origen del bianco son tan escasos? En parte, porque el inves-
tigador solo está interesado en "la cultura original" desechando los
"elementos modemos". Por otra pane, el conocimiento oral puede ser
relevante o no para una situación dada. En el caso del mito Yucuna/Tani-
muca, el contexto de su "recolección" por parte mfa es igualmente
importante que su contenido. En esa época, yo formaba parte de un
equipo de antropoiogía aplicada del ICAN cuya misión conjunta con los
grupos indígenas, era lograr un replanteamiento de las relaciones inter-
étnicas regionales. Y si bien los proyectos iniciados a nivel de salud,
educación y cooperativas no fueron sino parcialmente exitosos y ei
programa fue cancelado prematuramente, tras unos años de continuas
discusiones y conflictos, e\ carícter de esas relaciones sf se ha modifi-
cado. Los comerciantes caucheros y los misioneros ya no tienen el poder
ilimitado de que gozaban anteriormente y los grupos indfgenas han dado
pasos en su autoconciencia y orgarúzación. Precisamente en ei uabajo
práctico emprendido, buscando transformar la realidad indio-blanca,
conocinios las tradiciones y los mitos que contienen la explicación
indígena de esa ¡ealidad (Oostra 1988).
43
Para concluir, quiero indicar la posibilidad de mirar el mito de
origen ya no como una explicación del pasado, sino cbmo un proyecto de
los indfgenas para su futuro. Como dice Sartre, "un pueblo no se conoce
solamente por su pasado, sino fnr su futuro", es decir, el concepto de
futuro que este pueblo piensa alcatuar y que orienta sus acciones actuales,
directa o indirectamente. El prcyecto de los Yucuna y Tanimuca no es ra
expulsión de los blancos de la Amazonla, ni tampoco el pesimismo de su
extinción como indfgenas, sino una relación de intercambio donde cada
grupo étnico posea sus espacio para ejercer su identidad y respetar la
ajena. Mi mayor urgencia es que la investigación social pueda jugar un
papel en larealización de este futuro.
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intercambio "tradicional" y la flexibilidad de estesistema socieconómico
en penpectiva histórica.
Restrospectiva histórica
Entre los Ashéninga y los Ashánirrca se relatan hasta hoy en dfa
cuentos sobre los viajes que hacfan sus antepasados en la tierra dei
"lnca".6 El argumento de estos relaúos se refiere a que los antepasados,
después de viajes extensos y peligrosos entregaban plumas, resina y otros
productos de la selva a Pachacamac o el "Inca". EI "Inca" les daba a
cambio hachas, machetes, pólvora s1s.7 El intercambio de bienes con el
"Inca" es nada más que un elemento que se refiere a las antiguas rela-
ciones entre los grupos étnicos de la selva y de la sierra. Los Ashéninga y
Asháninca no solamente le dieron al "Inca" un lugar muy importante en
su mitologfa, también integraron un gran número de otros elementos
provenientes de la población quechua-hablante a sus "creencias" (Weiss
1975: 21ss).
Parece que dos circunstancias ecológicas favorecieron la Selva
Central como zona de intensos contactos entre los pobladores de la sierra y
de la selva:
- Varios ríos, como el Urubamba, el Perené y el Apurlmac, que
sirven como medios de uansporte y comunicación entre sierra y selva,
cruzan o tocan el tenitorio de los Asháninca (Lathrap 1973:173).
- En el Alto Perené hay un depósito de piedras de sal, el cual fue
explotado en al¡o grado porlos pobladores de la selva y de la sierra. Los
6. Véase por ejemplo (Varese 1973: 308) y (Scháfer 1988: l0l). "Pachacamac"
es una designación sinónima para "Inca", un ser numinoso de los
Ashéninga.
7. Es interesante que los Ashéninga afirman que el "Inca" les entregaba a sus
antepasados mercancía de procedencia española, Esta información indica que
esta mercancía probablemente llegó a su territorio por vía del intercambio
"tradicional" sierra-selva antes de un contacto directo con los españoles
mismos. Orra indicación es el origen de la palabra "ayompari", como
explicaré más adelante.
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primeros exploradores europeos que üegarcn a esta región nos informan
de un gran tráfico de personas en la zona del Cerro de la Sal (ver refe-
rencias en Alvarez 1984). Este uáfico no solamente tenfa un aspecto eco-
nómico. Alvarez (1984: 102, nota 72) nos explica por qué las relaciones
entretenidas en este sitio tenfan sobre todo un aspecto social: "Huerta
(1686), dice que los Nativos, aunque tenfan otros lugares de donde
pmveerse de sal, solo prefelan la del Cerro de la Sal, signo de que no era
la sal en cuanto alimenl,o lo que necesitan sino los relaciones sociales que
se estaHecfa en aquel lugar".
La misma unión de intereses económicos y sociales es aparente
cuando los Ashéninga nos hablan hoy en dfa de sus viajes al Cerro de la
Sal.8 Eilos relatan que estos viajes no solamente tenfan por motivo pro-
curar sal, la cual podfan conseguir en el Pajonal mismo.g Los viajes eran
operaciones sumamente importantes para los hombres Ashéninga y les
daban mucho prestigio.
Las fuentes históricas sobre la Selva Central documentan para el
perfodo colonial hasta el siglo XIX no solamente una enorme circulación
de personas entre sierra y selva y entre los grupos étnicos de la selva.
sino también la existencia de contactos económicos y sociales entre la
población nativa y los invasores europeos. Los misioneros franciscanos,
como Juan de la Marca, que querfan evangelizar a los Ashéninga, tenfan
que distribuir cuchillos, hachas y machetes como "regalos". Según la
divisa "if friends make gifts, gifts make friends" (Sahlin 1922: 186) las
relaciones humanas, o el deseo de fomentarlas, provocan siempre un flujo
de bienes. La incorporación de nuevos productos causó muchas veces
cambios drásticos en las sociedades nativas.
En el Gran Pajonal, por ejemplo, a consecuencia de los negocio de
los caucheros a fines del siglo pasado, se dio un cambio fundamental en
8. Los Ashéninga del Gran Pajonal viajaron regularmente al cerro de la Sal
hasta los años 60. Ahora compran la sal por lo general en las tiendas de los
colonos en obenterii en el Gran Pajonal, pero lo hombres todavía hablan
mucho de los antiguos viajes.
9' Existente va¡ios manantiales de agua salada en el Gran Pajonal, los cuales
fueron usados snres por los Ashéninga para cor¡segui¡ sal. Cuando no hay
sal utilizan como tal la ceniza de hojas de palmeras.
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el sistema polftico-militar. los jefes locales y curacal0 recibieron armas
de fuego y con éstas no solamente hicieron correrfas por otros lugares,
para poder "pagar" los fusiles. Utilizaron también estas annas para
reforzar zu autoridad y crear una organización polftico-militar que impidió
efectivamente correrfas por personas extraflas en "su" zona de influencia,
la zona del "Gran Pajonal". Cuando los misioneros franciscanos entraron
al Gran Pajgnal en el año 1938, los grandes curaca arín no tenfan porqué
temerlos ocho fusiles mauser de la misión, sino más bien los cuchillos,
los machetes, las hachas, los espejos y una media tonelada de sal que
distribufa la misión en el Pajonal cada año; es decir, este flujo de bienes
ayudó fuertemente a socavar la autoridad de los curaca y a disociar la
unidad militarnativa.
Solo entonces los invasores lograron "pacificar" a los Ashéninga.
Un buen número de colonos quechua-hablantes de la siena y mesüzos de
la cost¿ y de la capital pudieron asentarse paulatinamente en el cenno de la
zona, en Obenteni, y dedicane a la crfa de ganado y al cultivo del café.
Ahf empezó una época de racismo, discriminación, abuso de poder,
violencia y explotación económica por parte de algunos colonos con
respecto a la población Ashéninga. Estimo que hoy viven en el Gran
Pajonal aproximadamente 4000 Ashéninga y 300 colonos mestizos y
quechua-hablantes. Aunque la presencia de 1o colonos afectó y arln afecta
mucho la vida de los Ashéninga, estos defienden su forma diferenciada de
vivir y valoran mucho la relación con sus ayompüi.
Ayompari
La palabra ayonpan 11 parece tener su origen en la palabra caste-
llana "compadre" y muy probablemente ñ¡e introducida en la Selva Central
10. En esta époc4 los curaca dominaban a los jefes de los grupos loc¿les con
sus famiüas (comunicación personal de Fray Diego Durand, 1986). Cuando
Juan de la Ma¡ca viajó al Gran Pajonal en 1733 encontró una organización
similar. El const¿tó que los canambiri eran oomo las "cabezas" de algunas
familias mientras que los curaca eran como "capaces", "personas respe-
tadas" que "pueden juntar... 200 almas..." (La Marca 1985: 151 ss.).
11. Ayompari es como los Ashéninga dan la palabra aislada de un contexto
personal; "a (=nuestros) yompari". Niyompári quiere decir "¡¡i (=¡¡¡¡¡
yompari". Pero los Ashéninga también usan la palabra ayompari
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por indígenas quechua-hablantes.l? Cuancio a panrr oc l7l5 iuan dc ja
Marca estableció varias misiones en la zona dci Rfo Pangoa ¡' R'ío Perené
donde vir'ían los Asháninca, anoló en su diccionario: "Yumbari" -el
amigo". t3 Es decir, que los Ashánincala ya hatrían incoporado la palabra
de origen español antes de un conlacto directo pennanente con los
hispano-hablantes. Este hecho es otra prueba del contacto intenso entre
ashéninga- y quechua-hablantes existente en aquella época.
Si uno le pregunta en la actualidad a un hombre Ashéninga:15
"¿Qué quiere decir ayompari?", a menudo recibe la respuesta'. " Ayom'
ryí es el que me da las cosas". Esta afirmación subraya a primera vista
la importancia económica de la relación QnLrQ a¡-ompari. Y realmente es
así: Los Ashéninga hoy en día necesitan w ayompari. En el Gran Pajonal
ya casi no se confeccionan cushm.a, el vestido tradicional de los
Ashéninga. Los Ashéninga deben ir hasta el Perené para pedirle cusltt¡a
sinónimo de niyompari cuando hablan en castellano, apegándose al uso
incorrecto de esta palabra (según la gramática Ashéninga) por los hispano-
hablantes. Con ayompar'i los Ashéninga denominan también a los
Asháninca no conocidos de los ríos que podrían set sv ayompari. l-os
Asháninca por su lado también nombran ayompari a los Ashéninga del
Gran Pajonal, que en general podrían ser su ayompari.
El lingüista Thomas Büttner me informó que la palabra Ashéninga/ Ashá-
ninca yompari muy probablemente se deriva de la palabra quechua
kumpari, que a su lado se deriva de la palabra castellana "compadre" (ver
Schiifer 1988: 233).
Este diccionario fue publicado en 1890 en París por Leclerc y Adam, pero
según Karl von den Steinen (1906: 603ss) el autor del diccionario es Juan
de la Ma¡ca
Juan de la Ma¡ca trabajó mayormente en la zona del río Pangoa y ío Perené
donde vivían los Asháninca, aunque también mantenía contactos con los
pobladores del Gran Pajonal. Es probable que en su diccionario de los
"Antis" documentara la variante de lengua de los Asháninca.
Las relaciones de ayompari existen entre hombres y estas relaciones son
Ias que investigué y a las cuaies me refiero. Las mujeres manúenen entre sí
relaciones similares de ayonpaho, pero generalmente realízart intercambios
solamente por cortas distancias y con bienes de menorvalor.
12.
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asu niyompariy darle io que él quiere - machetes, carn¡chos y hachas.l6
Este intercambio de cushtnn de la zona de los Rfos Tambo y Perené por
machetes, caÍuchos y hachas del Gran Pajonal se basa en una situación
creada en el último siglo. El intercambio de estos bienes, que junto con
los fusiles son considerados por los Ashéninga como los de más valor, ha
evolucionado de la siguiente manera:
Los ancianos del Gran Pajonal relatan que "antes" las mujeres
Ashéninga producfan cwlv¡a para toda la familia. Dicen que los
hombres cambiaban las asltna también con sus ayompari, pero no
existía la necesidad para este trueque como ahora.lT La llegada de
comerciantes y "criminales" del caucho al Alto Ucayali a ñnes dcl siglo
XIX no solo produjo las famosas y temidas correrías para obtener mano
de obra indígena. Los caucheros requerían también vestidos para sus
',obreros" - o mejor dicho esclavos - y en cambio podfan ofrecerles
aquello que les hacfa falta a los nativos de la selva. En primer lugar, éstos
buscaban herramientas de metal, como hachas y machetes.
Asl se desarrolló un intercambio de cusluna por herramientas entre
grupos de toda la Selva Central y los caucheros y comerciantes del Alto
ucayali. Los Ashéninga del Gran Pajonal desempeñan un papel impor-
Por supuesto se venden pantalones y camisas en las tiendas de los colonos y
hay Ashéninga que adquieren esta ropa y la usan Para trabajar. Pero aún para
la mayoría de los hombres, la cushma tejida de algodón y hecha a mano es
insrituible para la vida diaria. No aceptan otro vestido, sobre todo para sus
ratos de ocio. Las mujeres, por su Parte, prefieren usar la cushma confec-
cionada de tela de algodón de fábrica, la cual nunca se usa para elaborar las
cushma de hombres. Este fenómeno se da también entre muchos Sfupos
Asháninca. He observado que entre los Ashráninca las mujeres a menudo
animan a sus maridos a ir a trabajaf para los colonos para ganarse tela de
f.ábrica, mientras que ellas tejen cushma Pafa sus maridos y para la venta o
el intercambio. Esto nos demuestra cómo también la relación social de la
pareja se manifiesta en un intercambio de bienes, sin una necesidad
"económica", en nuestro sentido.
Existía una preferencia para la cushma de los otros gnrpos Asháninca que,
según los Ashéninga, eran un tejido rnás ñno que el de las cushma confec-
cionadas en el Gran Pajonal.
16.
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tante en este intercambio de bienes de larga distancia. En el Gran Pajonal
se habla hasta ahora de los "grandes negociantes" de aquellos tiempos,
quienes llevaban grandes cantidades de cushma en costales y volvfan
trayendo docenas de machetes y hachas del Ucayali (Scháfer 1988:
98ss.,l26ss). Además de intercambiar esta mercancfa en el Pajonal
mismo, los "negociantes" también llevaban siempre machetes a sus
ayompari en los ríos Perené, Ene y hasta al Apurímac. En cambio regre-
saban con cushtna de tejido fino de estas regiones lejanas. Es interesante
el hecho que las rutas de comercio no coincidían con los rfos, que en esa
época eran inseguros a causa de las correrfas y que exponfan a los via-
jeros a ataques fáciles. Los "negociantes" Ashéninga recorrfan pequeñas
trochas en las alturas por los cuales visitaban a sus familiares y a sus
ayompari, personas conocidas y de confianza. Y como es costumbre
hasta ahora, prosegufan sus viajes a regiones aun más lejanas en acompa-
ñamiento de sus ayompari, a su vez conocían a ayompari en estas
regiones. De este modo llegaban hasta a las alturas de los cerros del Alto
Ene, que se encuenüa:r a una distancia de 400 kilómetro del Ucayali.l8
Cuando se estableció la misión católica y un pequeño pueblo de
colonos en Obenteni, los Ashéninga no tt¡vieron más la misma necesidad
18. Bodley (1973:595) y Elick (-1970: 196) han indicado que el sistema de
trueque de los ayompari daba a los parricipantes la posibilidad de entrar a
territo¡ios "enemigos". El caso de los Ashéninga en la época de las
correrías, nos demuestra que esto no es así. Un Ashéninga normalmenle no
tenía motivo para irse a zonas "enemigas" que generalmente eran regiones
donde vivía gente desconocida. Hasta ahora ningún Ashéninga va solo a la
casa de personas exrañas, Ellos visitaban las zonas "enemigas" siempre en
compañía de personas de confianza, de sus ayomparl, quienes conocían a
alguien en la zona donde querían ir por primera vez y el camino por ahí, A
través de los ayompari se formaban "cadenas de confianza" que
posibilitaban viajes extensos por regiones desconocidas, pero que a través
de los acompañantes, se dirigían hacia las casas de personas conocidas y de
confianza. En realidad, los que antiguamente entraban a zonas "enemigas" y
buscaban a personas incógnitas, eran miás bien los que querían hacer corre-
rías. EIIos no tenían y no necesitaban un ayomp¿ri en estas zonas. Pero es
posible que en algunos casos la relación entre dos ayompari fitera
aprovechada para realizar cor¡erías.
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económica de ir al Ucayali para obtener herramientas de metal, pero
siguieron haciendo negocio entre la región de los ríos Ucayali, Perené y
Ene como intermediarios. Para los Ashéninga del Gran Pajonal hay hasta
ahora una buena razón para visitar a su ayompari en los rfos. Ahí, según
la temporada, se encuentran grandes peces en abundancia, a la inversa de
lo que suceden en las pequeñas quebradas del Gran.Pajonal.
Esta situación cambió de nuevo básicamente en los años 60,
cuando los colonos lograron dominar en mayor grado la población nativa
del Gran Pajonat. t9 Después de un período fatal, con cientos de muertos
en epidemias, la destrucción de familias, grupos locales y del sistema
socio-político, el deposeimiento de sus tierras y la explotación inhumana,
los Ashéninga tuvieron que restringir entre otras actividades el cultivo de
algodón y la producción de cushnw. Trabajaron para los colonos de
Obenteni a fin de obtener machetes, hachas, carfuchos y tela de algodón
para las mujeres. Los hombres consiguieron sus cwla¡w del Perené,
donde $)s ayompari requerían la mercancía de los colonos y donde las
mujeres segulan produciendo cuslxra. Esta situación peÍnanece
básicamente así hasta ahora, aunque la dominación de los colonos va
disminuyendo. Pero ahora la mayoría de las mujeres Ashéninga, con
excepción de algunas ancianas, ya no sabe confcccionar cushma.
El siguiente diagrama resume lo expuesto:
RIO PERENE GRAN PAJONAL RIO UCAYALI
Antes de 1880
l 880-1 940
especialidades
regionales
especialidades
regionales
cushma
especialidades
regionales
herramientas
de metal
herramientas
de metal
cushma
l 940- 1 960
cusruna
cushma
I 960-l 986
cushma herramientas
de metal
En los años 60, Lobato y sus guerrilleros entraron a la zona del Gran
Pajonal y unos pocos jefes Ashéninga, como el conocido curaca Shiyampari
de Mapisivyari, se alia¡on a los guerrilleros p¿¡ra "matar a los millonarios y
19.
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Si se consideran las influencias y los graves efectos que ha sufrido
el tn¡eque de los ayompari en los últimos cien años, no sorprende que
muchos Ashéninga a la pregunta "¿Quién les enseñó esta forma de hacer
negocio entre ayompari?" respondan: "Eso lo hemos aprendido de los
mestizos". En relación a esta afirmación es interesante que no hallé un
cuento o mito de los Ashéninga que explique el origen o el contenido de la
relación entre "ayompari".20 El estudio histórico nos demuestra que el
sistema de trueque de los ayompari se ha modificado bastante en los
últimos cien años, que no siempre tenla su actual importancia y que ha
incorporado diferentes productos de los mestizos. Es evidente que la
estructura básica del intercambio interétnico a través de largas distancias
existfa antes de la llegada de los blancos a esta rcgión. Los Ashéninga han
tenido que y han podido adaptarla a necesidades económicas y situaciones
muy diferentes.
Prestemos en lo siguiente más atención a las relaciones actuales
ayompari en el Gran Pajonal. Los aspectos sociales y emocionales de
estas relaciones en tiempo pasados han recibido hasta aquf escasa atención
por haber sido poco documentales. Si se impone consecuentemente la
impresión que la relación entre ryompari es básicamente una relación
económica, esto es alavez corecto y no lo es. No es posible entender Ia
calidad del aspecto económico y el sistema de intercambio de los
ayompari en general, sin tomar en cuenta sus dimensiones culturales y
personales. Al mismo tiempo, un panorama detallado sobre las dimen-
siones sociales y emocionales del intercambio en la actualidad nos
permitirá Íalvez deducciones sobre su pasado.
La mayorfa de los Ashéninga del Gran Pajonal tienen canciones
sobre sus ayompari.Incluyo a continuación una que me fue cantada por
Fermfn Ovriano (Schiifer 1988: 156ss.):
explotadores". La mayoría de los guerrilleros y de los nativos "rebeldes"
fueron fusilados por los Ranger - especialistas "antiterroristas" del ejército.
Por ejemplo, en los cuentos sobre Pachacamac, los Ashéninga no hablan
explícitamente de una relación de ayompari enre él y los antepasados (ver
más ariba).
20.
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"pagan con su buen nombre".2l Los negocios de los ayunpari
demuestran cómo funciona este sistema y en qué manera los Ashéninga
disponen de enormes posibilidades para el intercambio de mercancfas.
Consideremos el siguiente ejemplo: Coshmariano Ie pide a Shantiori una
cusht¡w y promete traerle a cambio un machete. Shantiori le tiene que dar
Iacushma porque entre ayompari "siempre hay que dar".22 Pero
Shantiori no esperará hasta que Coshmariano cumpla su promesa y
vuelva a su casa trayendo el machete. En la próxima oporrunidad que se le
presente, talvez ese mismo día, Shantiori irá a visitar a otro ayompari
para ver si él tiene una cushma. Si posee una, Shantiori le pedirá la
cuslna y le dará la promesa de traerle el machete cuando él lo reciba. El
otro, como buen ayompari, tendrá que darle el machete, pero él también
irá por su lado a visitar uno de sus ayompari para buscar una nueva
cuslt¡a y "vender" la promesa recibida. Coshmariano por otro lado no
gozará por mucho tiempo de su nusva cushma porque pronto otro
oyompari,de él le pedirá la cushma. Coshmariano le dirá que él necesita
un machete a cambio de la cwhtna y el otro le prometerá entregarle un
machete. Así se forma una cadena, en la cual no hay ni "ganadores" ni
"perdedores", porque esta cadena no üene ni comienzo ni fin. La cadena
se encuentra en un movimiento pennanente , crrrza el espacio y el tiempo
comiendo todo lo que los Ashéninga tienen y desean.23
21. Esta expresión proviene de la publicidad de una conocida compañía de
tarjetas de crédito. El paralelismo entre el sistema de tarjetas de crédito y el
sistema de trueque de los ayomp¿ri es notorio, pero en el primer sistema
siempre se necesita además de un buen "nombre" (mejor dicho un "buen
sueldo") el "dinero de plístico".
Ser mezquino y codicioso es una de las actitudes más reprensibles entre los
Ashéninga. Esta actitud puede dar motivo al ataque por "brujos", que pueden
poner en peligro la vida de la respectiva persona. No ser mezquino y codi-
cioso es además una de las moralejas más frecuentes en los mitos Ashé-
ninga.
Bodley (1973; 1981) emplea el término "cambio retardado" (deferred
exchange) para c¿racterizar el trueque entre dos ayompari. Este término
hace resaltar más bien el aspecto marerialista de la relación, pero no da
expresión al valor de la promesa, que es un elemento esencial del trueque
entre ayompari.
22.
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Elque investiga el "sisrema" del oyompari en el Gran Pajonal se ve
confrontado a una red aparcntemente impenetrable y sin lfmites de deudasy demandas, relaciones socio-polfticas, simpatfas, canales de informa-
ción e intercambio de ideas que liga a familias y grupos locales a una
'sociedad y a una cultura. A1 estudiar esta oscura selva cultural, una de las
primeras preguntas que se me ocurrió, como buen alemán, fue: "¿Smo
era? ¿Las promesas se cumplen o.no?"
Mi estudio se concentró en una comunidad Ashéninga del Gran
Pajonal. Ahf vivf la mayor parte de mi estadfa y realicé entrevistas
extensas con todos los miembros de la comunidad.24La convivencia en
la vida diaria y las repetidas conversaciones con los hombres de la
comunidad indicaron las siguientes respuestas en relación a mi pregunta:
- Cuanto más lejos vive el ayompari y más importante es el
aspecto económico (por ejemplo la necesidad de obtener una atslxna),
más se cumple la promesa. A base de los datos obtenidos durante mi
estancia en general y en la comunidad en especffico, calculo que en un
ochenta por ciento los negocios entre Ashéninga del Gran pajonal y
Asháninca de los rfos,los ayompari cumplfan sus promesas.
- En los negocios que los Ashéninga realizan entre sf, con
ayompari que igualmente viven en el Gran Pajonal, solamente entre un
20 y 50 por ciento de los casos los ayompari cumplfan sus promesas.
Es posible representar la diferencia entre el intercambio de
mercancfa interéurico a través de largas distancias y el intercambio entre
Ashéninga de cortas distancias que surge desde una perspectiva antropo-
lógica por el siguiente modelo:
El método de mi investigación se puede calificar como "cualitativo" y ,,no
estructu¡ado". Mi experiencia personal y la individualidad de los Ashéninga
toman el mayor espacio dentro de la presentación del material ehográfico.
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El modelo del íiujo de bienes nos demuestra cónic ios Ashéninga
se abasieccn con t:wi¡mn de lcs ríos Perené r' T'ainbo a cambio dc
machetes en un canlbio re:íproco 25 Esr-a ¡nercancíe se distribul'e en ci
Gran Pajonal no siemprc a través Oe un cambio recíprocc, sino también a
través di transferencias de mcrcancía que circulan en una soia direc-
ción.26 De esta manera,los A:;héninga no solamente distribuyen su rner-
cancía entre sí rápidamente a ios que l¿i necesir,an, además impiden su
acumuiación poi aigunas poca,c personas.
Es importante mencionar que los Ashénillga no hacen esta diferen-
ciación. Ellos se mostraron seguros de que todos sus ayompariles
enregarían la mercancía, igual si vivían cerca o lejos. Aun si habían
pasadomuchosaños1..c.li!).o.|'¡xpú/jtodavíanohabíacumplido,decíany
ireían que "algun día" cumptiría su promesa. Como antropólogo que
vivía por un períorio relativamcnte corto entre Ashéninga, puede constatar
que ios Ashéninga se hacían promesas con una frecuencia enorme, pero
no tenfa suficiente evidencia reiativa a la frecuencia con la cual se cumpiían
todas estas promesas. En otras palabras; en el Pajonal es una experiencia
diaria que un u¡-ompari que vive cerca promete traer una cosa, pero es
realmente raro ver que un ayompari llegatrayendo la mercancía. Pero
25. Esta percepción difiere clel modelo de Sahlins {1972: 199), según ia cual
existe una "reciprocidad negativa" en el sector "i¡terribal"'
26. Las definiciones de Pryor (19?7:28ff) influ¡"en la descripción del aspecto
económico del intercambio entre ayompari.
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muchos Ashéninga me relatan que algunos ayompariles debfan desde
años, a veces más de una década. Este aspecto de la relación entre
ayompari nos demuestra la fusión completa entre 10 social y lo
económico. La promesa es el produclo de la relación social y tiene un
valor económico. De atrf también se puede deducir la siguiente lógica: "Si
es un buen oyompari, yo puedo estar muy seguro que é1 ompürá algrin
dfa, y por eso no es importante si él me trae la mercancfa o no".27
Una de las consecuencias de este pacto delicado son las famosas
"cobranzas" de los ayompari. Personas ajenas al grupo que ven esto por
primera vez, casi siempre se asustan al ver dos hombres que se gritan a
toda voz en forma colérica las peores acusaciones y expresándose con las
peores palabras que conocen. Además, tratan de hacerse retroceder
mutuamente empujándose con los pechos, cada uno pegándose con las
manos fuertemente sobre sus propios muslos y pateando encolerizado el
suelo. En esos momentos, aparecen la frustración y el miedo de que el
otro no va a cumplir su promesa y que el "sistema de promesas" se
dem¡mbará. Después de este esfuerzo, que precisa de toda la
personalidad, llegan al estado de agotamiento, tranquilidad y
satisfacción. "El otro ha respondido, asf es que puedo estar seguro que é1
pagará..." A partir de este momento, los ayompard logran comunicarse
con más uanquiüdad. El uno explica porqué todavfa no cumplió su
promesa y declara que prcnto se irá visitar a su otro ayomparipata
reclamarle el machete que le debe, para poder entregárselo "pronto...".
También los negocios de otros ^ayornparí, de vecinos y de personas
conocidas, los precios en las üendas de los colonos y el acnral valor de un
dfa de trabajo son temas de conversación importantes para dos ayomparí.
Información es todo y la información no üene lfmites en la relación fntima
entre dos ayompari - todo puede ser convertido en tema y un buen
consejo a veces vale mucho.
27. También en las sociedades occidentales "racion¿les" y computarizadas los
polfticos continuamente tienen la necesid¿d de evoca¡ confia¡rz¿ e¡r nuestra
economía y en el valor del dinero. Se impone otra paralela del me¡cado
intemacion¿l: Mientras los expertos saben que es imposible que los países
latinoamericanos puedan algún día Pagar su "deuda externa", todo el mundo
actúa como si esto se fuera a cumplü en ¡¡r frrt¡¡ro distarite.
59
Poseer informaciones. establecer una comunicación e intercambiar
ideas entre ayompari en el Gran Pajonal, son aspectos de la relación que
en la mayoría de los "negocios" son más interesantes que solamente pedir
y entregar la mercancfa. Esto subraya "negocios" del siguiente tipo, que
no son raros. Un ayonpüi, le pide wa cushma al otro y promete
conseguirle un paquete de cartuchos. Al hacer el cambio, el otro pide
igualmente una cushtna y recibe la promesa de un paquete de c¡utuchos.
Para que cada uno solamente cumpla con su promesa, y no simplemente
le entregue al otro el paquete de carn¡chos que recibirá de é1, ambos se
ponen de acuerdo de la siguiente manera: Un paquete tiene que tener
carn¡chos envueltos en plástico rojo y el otro cartuchos con plástico
verde.Desde un punto de vista económico solamente han cambiado
cusht¡a contra cush¡nn y cada uno ha dado la promesa de buscar un
paquete de carnrchos para el otro, parece que todo queda en lo mismo.
Pero hay que considerar que este negocio Iigará a esta dos personas más
fuenemente, les dará motivo y el "derecho" de visitarse mutuamente y les
dará la posibilidad de controlar al otro revisando su casa cuando lo
deseen.28 Estos "negocios" les ofrecen un comunicación intensa y la
posibilidad de romper la monotonía de la vida diaria o simplemente
aumentar los chances de ser invitado a una buena masateada o una
comida de came.29 En varios casos observé que la búsqueda de comida
estaba principalmente "detrás" de los "negocios". Por ejemplo, habfa un
Ashéninga que vivla en una quebrada donde había pescado, mientras que
su ayompari habitaba una loma cercana, donde había según la
temporada, muchos majos3U o caracoles. Cuando hacfan "negocios" se
aseguraban que volvelan a visitarse y que se avisarfan cuando hubiera o
pescados, majos -o caracoles.3 I
Es una constumbre únicamentc enúe ayompari revisar Ia casa del otro.
AI empezar mi estudio me pareció un hecho muy extraño que los Ashéninga
caminaran tres días solamente para comer pescado en Ia casa de sl ayom-
pari. Pero al terminar mi estudio y esta¡ acostumbrado a los caminos y la
dieta, esto fue una cosa fácil de entender. Yo también he caminado a veces
50 kilómeuos solamente para ver si en una casa habría un buen masato.
Majo es la designación Ashéninga para la rica y grasosa larva de Dynas-
tinae.
Este intercambio de víveres significa un factor de seguridad para las familias
Ashéninga con producción de subsistencia.
28.
29.
30
31.
60
Las entrevistas extensas con los Ashéninga de una comunidad
sobre sus ayompari indica que en las relaciones de ayompari se reflejan
también las estructuras pollticas:
- Los hombres "comunes" tienen entre tfes y cinco ayompari, de
los cuales uno o dos viven en la zona de los rfos y por lo menos uno es
una "persona de importancia", por ejemplo un jefe local.
- Hay "especialistas" que viajan mucho por los rfos donde üenen
diez o más ayompari. Estos hombres, apreciados también en el Pajonal,
tienen en total diez, veinte o más ayompari,los cuales los visitan con
frecuencia para ver si tienen alguna mercancfa.
- Los jefes locales32 o los curaca tienen también un gran número de
ayompari dentro de "su" grupo local y sobre todo entre los jefes locales.
Las enFevist¿s mostraron que la mayorfa de los jefes Ashéninga tienen o
tenlan relaciones de ayompari enüe ellos.33
La importancia de una relación simétrica de poder3a entre dos
ayompari y en la sociedad Ashéninga para obtener un intercambio recf-
proco, es demostrada por la comparación con el intercambio con los
"blancos" a través de la historia. Cuando entraron los misioneros
franciscanos al Gran Pajonal en las décadas de los 30 y 40 de este siglo,
debieron esforzarse para establecer relaciones de "buenos amigos" con los
Ashéninga. Estaban obligados a entregarles mercancfa como "I€galos",
32. Después de la destrucción del sistema político-militar en las rlltimas décadas,
existen todavía 'jefes locales" y cwaca, cuya autoridad se basa en primer
lugar en características personales. En muchos casos, estas sutoridades han
sido nomb'radas como gobernadores de las Com¡¡ridades Nativas recien-
temerite cread¿s.
33. Esto es segurafir€nte rm factor que fue refor¿ado dur¡¡rte la época de les corre-
rías, cuando los curaca formaban una "unión de defcnsa miütar" y celebraban
continuamente "reuniones" para discutir problemas (comunicación personal
de Fray Diego Durand, 1986).
34. Dos ayompari üenen las mismas posibilidades de cjercer presión sobre el
otro, o mejor dicho, ninguno tiene la posibilidad de obligar al oro a
cumplir su promesa.
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porque los Ashéninga aún tenfan todas las posibilidades militares de
impedir su asentamiento. La misión y el Estado que financiaba estas
"inversiones", 10 hacfan para el "futuro", que llegó en cuanto la zona
estuvo "pacificada". A partir del momento que los misioneros y los
colonos se sintieron seguros contra los ataques de los Ashéninga, los
hicieron trabajar para obtener la mercancfa. Poco después del tiempo de la
guerrilla, que demostró a los Ashéninga el poder de los helicópteros y las
metralletas, muchos colonos empezaron a explotar y estafar a los
Ashéninga desmesuradamente, ya que sabfan que los Ashéninga no
tenían posibilidades de defenderse. Las autoridades polfticas de obenteni
respaldaron los negocios de los colonos en primer lugar con el chicote.35
En los años 80 los Ashéninga de muchos lugares pidieron escuelas
y reconocimiento de su tereno como Comunidades Nativas. Empezaron a
formar una organización nativa con el fin de terminar con la tiranfa y la
explotación por parte de los colonos. Es evidente que solo a base de una
relación simétrica de poder se pueden realizar negocios y un intercambio
sociocultural recfprocos - como es el caso entre ayompari.
En esta época aumentaron también las relaciones pauón-peon entre colonos
y Ashéninga. Los motivos para los Ashéninga de iniciar una relación con
un panón casi siempre se han basado en problemas sociales graves como la
muerte de un familia¡ o conflictos con vecinos. Los colonos han aprove-
chado estas situaciones a menudo para angancha¡ a los Ashéninga con
pagos adelantados. La sirnilaridad que indica Bodley (1973: 595) enrre el
sistema del ayompari y del patrón-peón ignora, aparte del hecho de que el
patrón opera con mentiras y medio, la asimetría del poder.
35.
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desaparición de estos nombres en las fuentes como el resultado de
"migraciones", de "etno-génesis" o, repectivamente, del "etnocidio". 5
Segín mi parecer, esta interprctación peca de ingenua y resulta ser
víctima de io que llamo la "magia de los nombres".
A continuación y a modo de ilustración de esa "magia de los
nombres", pasaré revista somera a unos 300 años de etnohistoria de la
Pampa del Sacramento, entre la Cordillera Azul y el rfo Ucayali en la
Selva Cent¡al de Peni.6 Las preguntas que subyacen en esta consideración
se pueden enunciar de la siguiente manera: ¿Qué realidad socio-polftica se
esconde detrás de la multitud de "nombres de tribu" que aparecen en
nuestras fuentes?, ¿Se refieren a "etnias" o a verdaderos "grupos
tribales"? y ¿Qué es 1o que los define como tales en los ojos de aquellos
que asf los clasifican?
Las fuentes más tempranas relativas a la historia de la provincia
misionera de Mainas pintan, la mayor parte de las veces, la situación
étnica en la norteña Pampa desde al ángulo visual de los habitantes de los
antiguos centros provinciales de Mainas. Considerada desde esta
perspectiva,la Selva al este del Bajo Huallaga se encontraba, en el siglo
XVII, poblada por "...aguanos, barbudos o mayorunas, charitanas,
matavichus, tecejas y amajus.T ¿Qué se esconde tras estos nombres? ¿Qué
querfan decir nuestro testigos jesuitas cuando üamaban "nación" a un
5. Véase por ejemplo el famoso Handbook of South A¡¡erican India¡ts (Steward
1945). En la sección referente a la Amazonía Peruana (p. 535), los autores,
J. Stewa¡d y Métraux, alistan casi todos lo nomb'res econtrables en nuestras
fuentes, sumando los unos como "variedades" bajo el nombre de grupos
"étnicos" hoy en día existentes en el área, o clasificrindolos como nombres
de "grupos desaparecidos". Véase t¿mbién Grohs 1974.
6. Habitualmente se identifica como Pampa del Sacramento el sur de esta
planicie en el extremo oeste de la Amazonía entre los íos Pachitea al sur,
Ucayali al este, el Ma¡añon al norte y el Bajo Huallaga al noroeste, En este
ensayo denomino a toda esta órea como Pampa dei Sacramento por falta de
una alternativa mejor.
7 . Véase Figueroa" Acuña y Otros 1986, p. VlO. -La fuente definitivamente
más impofante para la etnohistoria del área indicada es el Informe del
Padre Francisco de Figueroa, escrito en 1661.
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cierto conjunto de indfgenas en la Pampa?" y ¿Fueron estos conjuntos
realmente unidades étnicas en el sentido de una población regional con
conciencia de sf frente a otros? Yo pienso que no.
Et ejemplo de aquellos indfgenas que los cronistas Jesuitas llamaron
"Aguanos" fundamentará mis dudas.8 Segun nuestras fuentes ellos
habitaron el "hinterland" en el este del Bajo Huallaga. Después de su
reducción en el año 1654, o sea, medio siglo después de los primeros
contactos bélicos entre ellos y los españoles, aumentan nibitamente y de
manera caprichosa los nombres bajo los que ellos aparecen en los docu-
mentos, de pronto aparecen dos "tipos" de Aguano: los propiamente
Aguano y los Chamicuro, que son parcialidades "fieramente opuestas",
pero que sinembargo "son ambas parcialidades de una nación y
lengua".9 También se diferencia de pronto, dentro de los propiamente
Aguanos, por lo menos cuatro sub-grupos (¿locales? ¿regionales?): los
Meliquines, los Tibilos, los Seculagepa y los Chilicagua.l0
Nuesuo tesügo más imponante, el Padre Francisco de Figueroa,ll
fundamenta su identificación de los propiamente Aguanos (incluso los
Meüquines, Tibilos, etc.) y los Chamicuro, por tanto pertenecientes a
una misma "nación", con el hecho de que hablan una lengua común.
¿Constitufan entonces los Aguano de Figueroa un grupo lingüfstico?
¡Definitivamente no! El mismo Figueroa los diferencia estrictamente de
sus vecinos del oeste, los Cuünana, y de los que viven en el este, los
Maparina, no obstante hablar la misma lengua.12 Aun menos formaron
los Aguano una unidad polftica. Ellos vivfan en pequeños grupos de
poblados,l3 en la profundidad de la Pampa. Estos fueron grupos locales
que operaban independientemente unos de otros a nivel polftico y fre-
8. Véase: Figueroa, Acuña y Otros, Op. cit., p. 2l9ss.
9. Ibid., p. 222
10. Ibid., p. 240
11. Este autor se basa en la autoridad del Padre Raymundo de Santa Cruz. primer
misionero jesuita entre los Aguano.
12. Ibid., p. 219
13. Figueroa nos h¡bla de tres casas comunales de 40, ó0, hasta 108 "hamacas"
(¿personas?) respectivamente. Ibid., p. 223.
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cuentemente unos en contftl de otros.l4 La indenpendencia económica de
estos grupos locales entre sf es, en ei modo económico reinante en la
Amaznrtfa, un sobrentendi do.
Por eso me parece que la nación Aguano de Figueroa no era otra
cosa que un conjunto de poblados indfgenas de ta Pampa norte que ha
sido definido por nuestrc autor como unidad étnica o tribal de manera
exclusivamente geogrÍfica y cuya unidad, a sus ojos, estaba dada
primaria-, aunque no exclusivamente, por una lengua común, que
compartían con los Maparina y Cutinana y un "estilo de vida" (en tanto
habitantes del hinterland) que los diferenciaba de ellos.15 En todo caso,
no se los puede considerar como una unidad éUrica con conciencia de sf
porque palece que les faltaba exactamente esta conciencia comunal sobre
las unidades locales.
Esto se ve más claramente si a continuación cambiamos la pers-
pectiva y consideramos el espacio vital de los Aggano' es decir,la norteña
Pampa del Sacramento, mirándola ahora desde la desembocadura del
Ucayali.
Cuando a principios del siglo XVII los autores de nuest¡as fuentes
(otra vez principalmente jesuitas) pasearon su mirada sobre la Pampa,
partiendo desde la boca del Ucayali río aniba y luego al sur-oeste, vieron
entonces primero aL caCiCazgO de los "COCama" de habla "T[pf" que
ocupó la tierras aluviales del Ucayali hasta el Cushabatay. De igual
14. Dice Figueroa: "Pasa por ahora con estas divisiones, a causa de que las
parcialidades arin no se acomodan a vivi¡ juntas." lbid" p. 224.
15. Pare¿ido de los Aguano es el caso de sus vecinos al sur, los Bafbudo o
Mayoruna, Parece que compartían al mismo estilo de vida; los Aguano y se
diferenciaban de éstos p'rincipalmente en la lengua (hablaban otra lengua
Pano), Figueroa nos habla también de otros Mayoruna en el este de la
Pampa a la izquierda del Bajo Ucayali. Además hay Mayorumas que las
fuentes más ta¡días mgncionan en el tiángulo entre Yavari y Amazonas a la
derecha del Bajo Ucayali' Tanto el HSA (Steward, Tomo 3' 1945, p. 551-
552) como Grohs (1974, p. 57-60) constn¡yen de estos escasos datos una
ficticia migración del pueblo Mayoruma del Bajo Huallaga hacia el río
Java¡i.
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manera como sus hermanos lingüfsticos,los Cocamilla, que habitaron las
orillas del Huallaga en el oeste del territorio Aguano, los Cocama se
hallaban rodeados por pueblos que hablaban los diversos dialectos de la
familia lingüfsüca Pano. Pero solo dos sub-categorfas de estos Pano-
hablantes n¡vieron gran significación para nuestros testigos jesuitas que
entraron en tenitorio Cocama porprimera vez en 1644: los "Maparina" y
los "Chipeo/Cheteo". Los primems porque fueron aliados de los Cocama
y vivieron entre éstos, mientras que los segundos fueron enemigos de los
Cocamas y posefan una cultura diferente. tó
Nuestras fuentes dan la impresión de que "Maparina" y "Chipeo/-
cheteo" representan nombres de unidades integradas polftica-económica- y
socialmente. Yo considero falsa esta impresión. Una mirada al mismo
espacio geográfico desde un tercer ángulo reforzarámi opinión.
En 1567 el franciscano Alonso Caballero avarr,a por un tiempo
muy breve desde el Huallaga medio, en dirección al este, sobre el valle
del Ucayali .17 Lo que podemos deducir de los escasos informes sobre su
permanencia en la media Pampa del sacramento es que él encontró allf
tres "tipos" de indfgenas claramente diferenciables. Un tipo, que él deno-
minó los casilecas Bajos, habitaba las tierras aluviales (la varzea) del
ucayali y desde allf hostilizaba a los otros dos tipos. se presume que estos
calisecas son idénticos con los indios pano-hablantes que los jesuitas
Ilamaron Chipeo/Cheteo.18 Un segundo tipo, los Calisecas Altos,
habitaba las áreas más pequeñas de tierras aluviales a orillas del curso
medio de los afluentes occidentales del ucayali, desde donde parecían
prepararse para avanzar sobre el espacio vital de los Bajo caliseca o
16. La fuente principal para la etnohistoria de los Cocama y Cocamillq que -
irmegablemen¡e- ya antes del impacto colonial constituían una etnia en el
sentido ya esbozado, es otra vez Figueroa. Ya contactado la primera vez en
1557 (véase: Jiménez de la Espada 1965) el cacicazgode los cocama/-
cocamilla se deshizo rápidamente después de su integración a la provincia
misionera de Mainas en 1649. Véase también: Jouanen 194l-1943, Vol. I:
Chantre y Herrera 1901, y Maroni 1889-1892.
17. Véase: Amich y Continuadores 1975, p. 49ss, y Lehnerrz 1974, p. 23gss.,
citando documentos no públicados relativos a esta expedición misionera.
18. HSAI, Op. cir, Tomo 3, p. 561.
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Chipeo. Un terce¡ tipo, los asf üamados Setebos, vivfan en las cabeceras
de estos afluentes, en el corazón mismo de la Pampa. En el caso de que
los Bajo Caliseca de Caballero verdaderamente coincidieran con los
Chipeo de los jesuitas, ¿quiénes serlan entonces los Alto Caliseca? y ¿qué
diferenciarfa a éstos de los Setebo?
Mi opinión es que estos tres tipos pertenecieron a un continuo de
grupos locales de la Pampa, de lengua Pano, en su mayorfa no cont¿cta-
dos por los primeros franciscanos, cuyas supuestas diferencias tribales, a
los ojos de nuestros testigos (esuitas y franciscanos), reflejarfan más
diferencias en el estilo de vida que se cristalizaron después, y en
consecuencia de un proceso histórico que nuestro propios tesügos
provocaron. El elemento desencadenante de este proceso fue la catástrofe
demográfica deI cacicazgo Cocama en el siglo XVI, inmediatamente
después de los primeros contactos y como consecuencia de enfermedades
contagiosas introducidas por los europeos.lg
En los tíltimos decenios de ese siglo los Cocama se vieron tan
debilitados en el número de su población20 que su hasta entonces
indiscutido monopolio sobre los ricos recursos de las tierras aluviales del
Ucayali pudo ser puesto en cuestión por un sinnúmero de pobladores
Pano-hablantes de la Pampa media, hasta entonces culturalmente indife-
renciados.
Estos comenzaron a penetrar a comienzos del siglo XVII, y de
manera no coordinada en los espacios abandonados por los Cocama.
Aquellas de sus sub-unidades locales que alcanzaron primero las orillas
del Ucayali y que de manera sorprendentemente Épida se adaptaron a su
nuevo espacio vital a través de la aceptación de muchos de los rasgos
culturales Cocama (os Bajo Caliseca de Caballero), se vieron por lo
demás, muy pronto obligados a detener, en pro de sus propios intereses,
19. Los escasos datos referentes ala demografía de los Cocama indican una
merna de 20000 a 2000 personas en un lapso de unos 30 a¡ios después de
su primea reducción. Véase Grohs (Op, cit., p. 29 y 46ss) para mós detalles.
20. Además, la mayoría de los Cocama del Ucayali se encontraba trasladada a
Santa Ma¡ía del Guallaga s-éde Ia fundación de esta reducción en el Bajo
Huallaga en 1649.
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la ola de otras conientes invasoras provenientes del interior. Para lograr
esto comenziron a hostilizar a sus antiguos vecinos de la Pampa interior
(los Alto Caliseca de nuestro cronista) que ahora vivfan a las orillas de los
cursos medios de los afluentes del Ucavali.
Alrededor de 1660, cuando Caballero y los otros franciscanos en
su comparlla observaron brevemente este proceso sin entenderlo, la lucha
por la rica tierra del Ucayali no se encontraba totalmente decidida.
Todavía existía vn continuum cultural entre los Pano-hablantes de la
Pampa interior y oeste (algunos de los que hemos conocido a las orillas
del Huallaga bajo el nombre de Aguano y Mayoruna y ahora reencon-
tramos bajo el nombre Setebo) y aquellos de las orilias del Ucayali (Bajo
Caliseca /üúp,o/Cheto) y de sus afluentes principales (Alto Caliseca).
No dispongo ahora de espacio para presentar en detalle los desa-
rrollos respectivos en las siguientes décadas. Sinembargo, uno de ellos
tiene especial interés para nuestro tema. Al final del siglo XVII ya no
son los Bajo Caliseca y/o los Chipeo/Cheteo quienes dominan las orillas
del Ucayali, sino exclusivamente sus parientes lingüfsticos, los Conibo.
Esos vivfan entonces en un lugar centralizado con más de 20@ habitantes,
apenas algunas horas de navegación en canoa por arriba de la confluencia
del Ucayali y el Pachitea.2l Se trata aquf de una significativa parte, pero
seguramente, no de los únicos ascendientes de aquellos indígenas del
Oriente Peruano, que hoy en dfa se auto-identifican como Cobino, pues al
final del siglo XVII ellos todavfa compartfan su espacio vital con
Pichobo, Soboybo, Muchubu y otros, todos los que deben haber sido
hablantes, polfticamente independientes, de la lengua que hoy en día
define a los Conibo.22 Pero, ¿qué pasó entonces con nuestros Caliseca
y/o Chipeo que apenas un siglo antes hablan ganado el valle del Uyacali?
En 1760los franciscanos avanzan de nuevo sobre la Pampa, par-
tiendo del Huallaga medio.23 En el alto curso del río Manoa encuentran
21. Véase Amich y Continuadores, Op. cir., p.90ss.. También: Biedma 1979-
1980, y Baraun y Fuente 1981.
22' véase Izaguirre, Tomo I, p. 239ss.. Los auto¡es de nuestras fuentes (Biedma,
Baraun, etc.) lratan a todos estos grupos locales como.,tribus',
independienres de ios Conibo, Piro, Campa, e¡c, del área.
23. Véase Amich y Continuadores p. 191ss.
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1791 los franciscanos avanzan una vez más sobre el Ucayali, los feroces
Cashibos les son pintados como los enemigos principales de todos los
Setebo y Shipibo.2s ¿Cómo hay que entender eso?
Ya indiqué aniba cómo, al final del siglo XVII, los Conibo asu-
mieron el control sobre los ricos recursos de la Yarzea del Ucayali. A
pesar de que éstos probablemente no constitulan un pueblo unitario y con
conciencia de sf, eran, empero, un tipo uniforme (enemigos) a los ojos de
aquellos desaforn¡nados (Bajo Caliseca y/o Chipeo/Cheteo y/o Shipibo)
que se vieron separados otra vez de las exuberantes riquezas de las
tierras aluviales del rfo principal. Esta masa de desaforn¡nados habitaba en
una serie de grupos de pqblados a ias orillas del curso medio y aito de los
rlos Cushabatay, Pichis, Aguaytía y otros. Se trataba de los descendientes
de los indfgenas identificados acfualmente como Shipibo y Cashibo.2g
Estos Pano-hablantes indígenas del hinterland al oeste del Ucayali vivfan
entoncqs en pequeños poblados, política y económicarnente absolutamente
independientes, escondidos en lo profundo de la Pampa.
Tal como parece ser, estuvieron enweltos en endémicas acciones
guerreras mutuas, donde se trataba de alcanzar primariamente, como se
hace evidente, dos metas: por una parte la seguridad frente a ataques de
los Conibo; por otra, lograr establecerse en pequeños poblados de suelos
alwiales alas o¡illas del curso medio de los rfos que atraviesan la Selva.3O
28. Asíen Ca¡vallo (Op. cit) y todas las dem¡ís fuenres del siglo XfX.
29. Los "Setebo" desaparecen como entidad étnica separada de los Shipibo ya en
los primeros decenios de esre siglo, muy probablemente absorbidos por
ellos.
30. A mi parecer este es un modelo muy probable de la rearidad indígena en la
Pampa al final del siglo XWI, basado principalmente en datos etno-
históricos extraídos por el autor de este trabajo de las memorias de algunos
Uni, quienes todavía recue¡dan bien los años anteriores a la "pacificación" de
su grupo en la década del 30 del presenre siglo. En este tiempo, la diferenbia
ecológica entre gn¡pos de los cursos medios y altos de los ríos Aguaytia,san
Alejandro y Zungaru dividió y puso en con[a a grupos locales Uni que
buscaban tanto tierras aluviales como seguridad frente a cazadores de
esclavos de los valles del ucayali y del Pachitea. Leyendo las fuenres del
siglo XVII y XVIII me parece evidenre que algo muy parecido dividió a los
Bajo y Alto Caliseca o los Serebo y Shipibo en estos siglos.
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Ambas metas rara vez fueron alcanzadas al mismo tiempo. Especialmente
las poblaciones en los cursos medios y bajos de los afluentes del Ucayali,
en cuyo campo s encontraban tierras aluviales, fueron objeto de los ataques
conibo, mientras que los lugares situados a las orillas del curso alto de
esto ríos debieron pagar su relativa seguridad con la carencia de buenos
suelos.
De esta manera, y para ver convertidas en realidad sus metas res-
pectivas, algunos de los grupos locales parecen, sinembargo, haberse
unido temporalmente entre sí para combatir a terceros. Tales alianzas
deben haberse establecido sobre todo entre grupos con intereses similares:
grupos que buscaban seguridad contra grupos que se hallaban en
búsqueda de buenos suelos.
Ya describf cómo en 1760 los franciscanos hallaron en el área del
nacimiento del rfo Manoa (Cushabatai) una de estas poblaciones aliadas a
la cual comenzaron a tratar y considerar como una tribu independiente,
con el nombre de Setebo. Se enteraron de que en ese momento estos
Setebos hufan de otros indfgenas de la misma lengua que deben haber
vivido río abajo y a los cuales los Setebo llamaban Shipibo.
Cuando en 1790 los franciscanos alcanzaron el Ucayali nueva-
mente,3l esta vez viniendo desde el norte, emplearcn otra vez la dico-
tomfa nominal entrc Setebo y Shipibo aprendida anteriormente. Solo que
ahora la definen de manera distinta: Setebo son todos los habitantes
autóctonos del valle del rfo Manoa, mientras que Shipibo son todos los
habitantes restantes de la Pampa al sur del Manao en los cursos bajos de
los afluentes desde el Cushabatay hasta el Aguaytia, menos los po-
bladores de las cabeceras de estos rfos.32 Este cambio de significación de
los dos términos conlleva como consecuencia sorprendente el súbito
crecimiento en el número de los Setebo, de 200 almas en el año 1760 a
645 familias apenas 60 años más tarde.33
JI.
)¿.
JJ.
Véase el "Dia¡io" del Fray GübaI su "Relación del segundo viaje", en:
Izaguirre, Comp., Tomo VItr, p. 103ss. Además las "Noticias interesantes"
del mismo autor en: Ibid. p. 259-266.
Véase Carvallo, Op. cit.
Véase Leceta, "Breve Noticia del Estado de las Misiones" en: Izaguirre, Op.
cit., Tomo 9, p. 33.
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A los indígenas así clasificados, sea como Setebo, sea como Shi-
pibo, les debe haber sido, por lo demás, relativamente indiferente como
los padres tenlan a bien denominarlos. De suma importancia para ellos fue
el hecho que como consecuencia del declive demográfico de los Conibo
en el primera mitad del siglo XVIII, y del impacto "pacificante de sus
nuevos aliados, los misioneros, se les presentó otra vez la oportunidad de
salir de la Pampa y adaptarse a la rica Yuzeadel valle del Ucayali a través
de la adopción de la cultura Conibo (en sf mismo orientada en el modelo
Cocama).34 Con esto, dejaban atrás ciertamente un gran contingente de
antiguos vecinos (y enemigos) en el sur-oeste de la Pampa que ellos
denominaron peyorativamente Cashibo o Gente Murciélago-Vampiro.35
Es el pionero de la misión franciscana a orillas del Ucayali en 1790,
el Padre Girbal y Barcelo, quien introduce a estos Cashibo en la literatura
antropológica con la presentación de un üpo humano que persiste: ¡Como
salvajes devoradores de hombre! Desgraciadamente, el padre no pisó
nunca un pueblo Cashibo, por lo cual se puede concluir que su
conocimientos sobre estos indígenas deben proceder en su totalidad de
sus "párvulos", los Setebo y Shipibo recién convertidos. Los "canfbales"
Cashibo -afirmaban ellos- viven al norte del Pachieta. Son muy nr¡me-
rosos, agresivos y crueles y no poseen canoas. Pero, a pesar de esto, se
34. Rasgos culturales indicativos de este complejo cultural Cocama/Conibo son:
matriiocalidad (que resulta casi automáticarnente en una definición érnica -
"nosotros" 
- por arriba del grupo local), una preferencia ma¡cada para la
pesca y el pescado en relación a la caza y Ia carne silvestre en la comida
cotidiana, y la alfareía ran famosa y típica de los Shipibo/Conibo de hoy
pertenecientes al horizonte "¡ricolor" asociado por Lathrap (1970) con los
Tupí-habantes de la Amazonía Central.
35. Cashi = "Murciélago Vampiro", ! -bo = una pluralidad de seres humanos.
El uso del pluralizador -bo es muy significatvio en mi argumento. En
lengua Conibo/Shipibo existen dos plurizadores principales para seres
humanos -bo, q:ue define implícitamente a los así llamados como
"verdaderos seres humanos" y -nahua (-no en Cashibo/Cacataibo) que
significa "enemigo" o "salvajes". Por eso, el uso del -bo ert el nombre de
los Conibo/Shipido paras sus despreciados parientes de la Pampa Central se
puede interpretar como la aceptación inconsciente por parte de elios, que
estos caníbales forman una parte de este conjunto de verdaderos seres
humanos a que ellos mismos sienten que pertenecen. A mi parecer, eI
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encuentran en situación de impedir efectivamente la navegación del
Pachitea.36
Esta última información me parec€ que da la clave de las otras, ya
que se relaciona a un problema loglstico fundamental que debieron
enfrentar los franciscanos. A ellos se les ofrecfan, teóricamente, tres vfas
de acceso al rfo Ucayali. Una conducfa desde la Sierra Cenual hacia el
Hullaga. El padre Girbal, por ejemplo, descendió este rfo hasta su desem,
bocadura, continuó por el Amazonas hasta la desembocadura del Ucayali
y ascendió por éste. Esta era la ruta más larga y más diffcil. Una segunda
vía conducfa por el Perene hacia el Alto Ucayali. También esta ruta
costaba mucho tiempo y era penosa. La ruta más rápida, que ya fue
mencionada más aniba, conducfa desde la sede de la misión en Ocopa,
cerca de Tarma, en la Sierra Central en dirección hacia el este, bajando el
río Mairo y el Pachitea. No me parece casual el hecho que los
informantes del Padre Girbal hayan pintado justamente esta úItima ruta
como bloqueada por los "crueles canfbales Cashibo".
nombre Cashibo, encontrado en uso por los misioneros f¡anciscanos entre
los Setebo/Shipibo del siglo XVIfI, refleja así implícitamente la tesis
principal de este ensayo, acerca de que la marcada diferenciación cultural y
étnica hacia una posición antitética que caracteriza la oposición Shipibo y
Cashibo hoy en día, es un resultado ta¡dío de un proceso de etnogénesis que
separó y opuso en los siglos XVI a XVIII a varias fracciones netamente
regionales por dentro de un conjuto hasta entonces no diferenciado de
gnrpos locales Pano-hablantes de la Pampa, que se consideraron
independientes y a veces en oposición enre sí y al mismo tiempo se
identificaron como un conjunto de "verdaderos seres humanos" en oposición
a "otros" Qos Nahua o No) que habitaron fuera de la Pampa.
36, Véase las Noticias interesantes, escritas por los Padres Girbal y Buena-
vennrra en 7-arayacst, 1792 (Izagtwe, 1922-29, Tomo 8, p,259-266). Esta
imagen tan negativa de los Cashibo ya es la base de la primera mención que
el Padre hace de ellos: En la "Relación" de su segundo viaje al río Manoa,
en el año 1791, introduce a los Cashibo de la siguiente manera. Surcando el
Bajo Ucayali la flotilla del Padre encuentra un&s canoas. Dice el Padre:
"IgnoÉbamos de qué nación eran y ¡ecelabamos fuesen los crueles
Casibos..." (véase: Izaguirre, Tomo 8, p.220). Los Cashibo de este
entonces ignoraban el arte de la fabricación de canoas.
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Los Cashibo no fueron nunca canfbales.3T Parece que tampoco
fueron nunca muy numerosos. Pero sobre todo no estuvieron ni dipuestos
ni en situación de encararse con los viajeros del Pachitea. Por el contrario,
las pocas expediciones que eligieron esta última ruta, decenios más tarde,
fueron con frecuencia encarecidamente exhortados por pequeños grupos
de Cashibo a tomar contacto pacfficamente, cuando éstos, con frecuencia
desarmados y ofreciendo alimentos, aparecían a la orilla norte del río.38
Da plenamente la impresión de que los informantes Shipibo del padre
Girbal hubieran inflado ante él un gigantesco tigre de papel (llamado
Cashibo) para impedir su intento de utilizar el camino de acceso más corto
y fácil al ámbito de la misión. Pero ¿con qué fin?
Como indiqué, el padre Girbal alcanzó el Ucayali en 1790 viniendo
por el camino del Huallaga y Amazonas. El fundó y se asentó en
Sarayacu junto a la frontera norte del ámbito de la misión. Todas las
expediciones que conducían provisiones a este lugar en los años siguientes
hicieron el mismo penoso camino.39 Los Setebo y Shipibo que vivían
con los misioneros en Sarayacu gozaron así, durante dos decenios, de un
monopolizado aprovechamiento de todas las riquezas occidentales que los
franciscanos importaron a ese apartado lugar de la Amazonía. En esta
siruación, pueden haber representado los "tigres de papel" uno de los
37. Véase: Frank 1987, p. 32ss.
38. Así por ejemplo en 1840, cuando el Padre Plaza surcó por primera vez el río
Pachitea (Véase: Su "Diario" en: Izaguirre, Op. cir., Tomo 9, p. 95-105) o
en la segunda surcada del mismo río por esre Pad¡e en 1843 (Ibid., p. 119).
El viajero francés, Castelnau, nos transmitió un relato que le lransmitió este
misionero de uno de estos encuentros superficiales de él con los cashibo en
la banca norte del Pachitea. En esra oportunidad (no mencionada en los
"Diarios" del Padre) otra vez los cashibo se presenlaron sin armas primero
y al llegar el Padre a la playa, le ofrecieron carne. El padre, considerando a
los Uni como caníbales, "reconoció" esta carne como carne humana, y la
anojó al ío. Para los cashibo esto significó una declaración de guerra y se
apuraron a buscar sus arnas escondidas. (castelnau, 1850-1851, parte I.
Tomo 4, p. 379-380).
39. A pesar de que ya en 7912 los Padres abrieron un sendero atravesando la
Pampa desde el Bajo Huallaga al Alro Manoa, la rura era larga, penosa y
peligrosa por la difícil ba¡ada del Huallaga.
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Cuando en 1980 empecé a vivir entre esta "Gente-Murciélago-
Vampiro", me encontré muy rápidamente confrontado con la cuestión de
cómo deberfa dirigirme a ellos.42 Desde el primer dfa me hicieron saber
claramente que de ningun modo querfan ser identificados como Cashibo,
ya que consideraban, con todo derecho, que este nombre era discrimi-
nante. Tampoco el término que utiliza el personal del Instituto Lingüfstico
de Verano, Cacamibo, encontró aceptación, ya que éste designa un
monstruo selvátivo.43 Los pobladores del lugar donde yo residfa se
referfan a sf mismos entre sf con la palabra Uni, lo que significa
"hombres(s)" o "ser(es) humanos(s)". Por eso elegí esta palabra y la utili-
cé por ejemplo en mi descripción de su economía y ecología como auto-
denominación del grupo. 44
Pero hace poco me enteré de que en el primer encuentro de todos
los dirigentes de los poblados Uru surgió una disputa, sin esperanza de
solución, precisamente sobre la cuestión de "nuestro futuro nombre
tribal". Algunos de los portavoces de los siete pueblos favorecfan la
auto-designación Uni, otros Cacataib y hubo unos pocos que incluso se
declararon a favor del despreciado nombre Cashibo. Para poder entender
mente: Amahuaca y Cashibo), que ellos habían "rescatado" de sus "dueños"
Shipibo o Conibo. Ademiás ofrecen varias referencias a "esclavos" Cashibos
entre estos indios ribereños. (Véase: Castelnau, Op. cit.; Marcoy 1875;
Maw 1829; P. Beltrrín, "Dia¡io de Viaje..." en: Izaguirre, Op. cit., Tomo 9,
p. 78-9a)
42. Realicé este uabajo de campo etnográfico como investigador afiliado al
Cenuo Amazónico de Antropología y Aplicación de Lima entre ma¡zo de
1980 y abril de 1981 con unas visitas adicionales en los años 82 y 83 y
85, la última por medio de una beca del Deutsche Forschungs Gemeinschaft.
Agradezco a ambas instituciones su apoyo y a los Uni (Cashibo) por su
hospitalidad y colaboración.
43. El ILV llama a la lenguadel grupo Cashibo/Cacataibo y al grupo mismo a
veces Cacataibo y a veces Cashibo. El subtítulo de la traducción de la Biblia
en lengua Cashibo/Cacataibo dice: "El Nuevo Testamento de nuestro Señor
Jesucristo en el idioma cashibo (cacataibo)" ("Upi Bana Nucén Papa Diosan
Inan", Lima 1978).
44. Frank 1983; viví principalmente en la Comunidad Nariva de Santa Marra en
el alto río Zunganr-Yacu, Prov. Pachitea, Dpro. Huánuco.
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esto me parece necesario regresar por úItima vez ala historia.
Parece que hasta la mitad de nuestro siglo los Cashibo existieron
en tanto gfupo nibal o grupo éurico, con conciencia de sf, exclusivamente
en las cabezas de sus archi-enemigos: los Shipibo, Conibo y los mestizos
recolectores de caucho de los valles del Ucayali y Pachitea. Los Cashibo
eran entonces un grupo de unos 2000 personas del hinterland que se
dividió por lo menos en tres grupos dialectales y un sinnúmero de grupos
locales independientes que estaban unidos entre sf por costumbres
similares pero no idénticas, y por el temor común ante los cazadores de
esclavos que no dejaban de perseguirlos.45 Pero, ni siquiera los tres
grupos dialectales dentro de la totalidad de los Cashibo llegaban a
constituir unidades étnicas en el sentido de un grupo humano con una
delimitación consciente de sí frente a otros. Todos los Cashibo vivían en
pequeños grupos locales polfticamente autónomos, en el centro de cada
uno de los cuales se encontraba un así llamado "hombre fuerte", Uni
Cushi. Cada una de estas poblaciones se consideraba a sf misma como
totalmente independiente y, en cierto sentido, también en oposición a las
otras. Tales poblaciones independientes pueden haberse asociado por
perfodos cortos para aislar un tercer lugar, tanto dentro como fuera del
propio grupo dialectal, pero parece que tales asociaciones nunca disol-
vieron la autonomfa local de los asociados.
Sobre esta base debe ser interpretado ahora el concepto Uru.
Puede referirse a un grupo que, en caso extremo, no consiste sino en la
familia nuclear del portavoz, o, en el otro extremo, abarca la población
indfgena total del Estado Peru.a6 Esto significa, segfn la visión de los
Aun en la actualidad viven unos pocos individuos de origen Uni en el valle
del Ucayali y entre los Campa del Alto Pachite¿, los que fueron robados
como niños de poblados Cashibo y vendidos a particulares hasta Iquitos y
Huanuco.
Así la palabra Uni no es una verdadera autodenominación étnica sino define
un conjunto de "nosotros" en contra a "otros", Las fronteras en el espacio
geográfico entre grupos de gente que las antitéticas categorías definen
siempre depende del contexto y de los fines retóricos de un or¿dor en una
situación concreta y puede variar hasta dentro de una misma frase. Lo que
marca a un conjunto de Uni como "nosotros" relativo a "otros" (enemigos)
depende así básicamente de lo que opone contextualmenle estos "otros" del
45.
46.
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mismos Uni, que no existe ni exisla ninguna unidad étnica entre ellos,
en el sentido de un grupo regional con conciencia de sf contra otros, por
encima de los grupos locales autónomos. No habfa entonces una ebria
Cashibo sino una multitud de eurias retóricas Uni dentro del pueblo
formándose y desintegrándose de un dfa al otro, superponiéndose una a
otra y cambiando en extensión y definición, segrln puntos de vista
tácticos, de un informante y un grupo local al otro.47
Es solamente en lo último años que los Cashibo en zu totalidad han
precisamente empezado a desarrollar un cierto sentimiento de identidad al
nivel supra-local en contra de todos aquellos que hasta ho1' en día. los
discriminan como "devoradores de hombres".48 Pronto aparecetá
seguramente una denominación propia. Sea cual sea, ella no deberfa
enceguecemos frente al hecho de que aquel grupo éurico que un día será
identificado con ella, se diferenciará en esencia del grupo humano que
nombrábamos Cashibo. Este grupo étnico que ahora se halla en
formación, será exclusivamente una reacción de los varios grupos éuricos
orador en una situación @ncreta y puede referirse a rasgos desde estéticos
hasta históricos, políticos y míricos. Cualquier rasgo puede diferenciarme de
"ellos" y servir a un "Uni" para m¡¡rcar una frontera en el espacio
geográfico.
47, En cambio los grupos locales Uni sí tenían nombres. Sus moradores se
refirieron a su pueblo bajo el nombre de su "hombre fuerte", de la quebrada
en que se encon¡raba, de un árbol o de un monte cercano. Sus respectivos
enemi_.gos vecinos les daban nomb'res despectivos (como "coto-eaemigos").
Además había varios nombres para conjuntos de grupos regionales y
dialectales, todas injuriantes para los así identiñcados. pero no había un
sistema de denominaciones étnicas o nombres tribales aceptados y definidos
igualmente tanto por denominados como por denominadores en una
situación concreta.
48. Pero hasta ahora es precario esre sentimiento comunal entre los uni.
Todavía se burlan unos del habla (dialecto) de otros. y todavía insisten en
diferencias básicas entre sí referentes al grado de "civilización', que -para
ellos- se refeleja en las diferencias en costumbres y tradiciones orales entre
sus varios gn¡pos locales. claro que las costumbres y tradiciones de un
grupo local a que pertenece un informante le parecen siempe los "más
civilizados".
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Uni ante¡iores al impacto neo-colonial; más bien un producto de los ouos
antes que de los propios "Cashibo".
Todo esüo, por lo demás, no me parece que sea exclusivo del caso
Cashibo. Pienso más bien que muchos grupos amazónicos, habitualmente
identificados como grupos tribales o eodas tan solo recientemente se han
ajustado y en parte se ajustan todavfa a un modelo étnico a que su modo
de organización autóctono no se conformaba. Asf es el caso de los
Aguano, Barbudos y otros del siglo XVI, de los Setebo del siglo XVI[,
de los Shipibo del siglo XVIII y XIX y probablemente también, y todavfa
en la actualidad, puede ser el caso tanto de los Cashibo discutido antes,
como de los Nahua, Amahuaca, Matsiguenga, Campa y muchos otros no
mencionados. Etnólogos y emohistoriadores se ven fácilmente tentados a
considerar a todos ellos como unidades étnicas cerradas y bien definidas,
solo porque se les han asignado nombres. Deberfamos, sinembargo, estar
sobre aviso frente a aquella magia de los nornbres que afirma cosas que
pueden ser inexistentes y que nos simula continuidades que ella misma
crea-
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pranas para esta zona son las del viaje de Spix y Martius, rcalizado
cuarenta años más tarde.
La colección más completa, aunque no exhaustiva, de las cartas de
Requena ha sido publicada en Lima (Requena 1900); he consultado
también otras cartas -algunas inéditas- en el Archivo de Indias (Sevilla),
pero éstas no agotan su correspondencia. Estas cartas han tenido un des-
tino poco feliz para los antropólogos, pues han sido utilizadas como
argumento en la disputa de lfmites entre los pafses de la región, citándose
fragmentariamente y omiüéndose a veces los datos sobre etnias indfgenas
(por ej. Quijano Otero 1881).
Otrc documento importante escrito por Requena en esos a¡1os es Ia
descripción del viaje por el Yapurá (bajo Caquetá) (Requena 1783),
donde detalla los pormenores de la expedición realizada junto con la
Comisión poffr¡guesa, bajo el mando de Theodozio C. de Chermont. Los
cinco meses que duró este viaje fueron las únicas actividades concretas de
reconocimiento de los tenitorios en ütigio.
Los balances de la Expedición depositados en el Archivo de Indias,
son el tercer grupo de documentog en los que me baso. A juzgar por su
estado (os folios poseen aún en parte la arena utilizada en el siglo XVIII
para secar la tinta) han sido poco consultados. En ellos existen
informaciones sobre el transporte de hombres y pertrechos desde Guaya-
quil hasta Ega,los caudales remitidos desde Quito, enumeración, costo y
procedencia de los vfveres, henamientas y medicamentos utilizados, que
analizaré solo en cuanto ellos reflejan el trabajo y la posición de los
indígenas en la Expedición, pero serfan de interés también desde la
perspectiva de la historia económica colonial.4
A continuación me referié a la identidad étnica y procedencia de
los indfgenas trasladados a Ega, el tipo de tareas que realizaban: bogas
4. Al principio de la est¿día las cuentas son minuciosas, contabilizándose
hasta los monos comidos en un año (llernández Bello 1782) o la cantidad de
plátanos invertida en la alimentación de cerdos y gallinas (Hernández Bello
1781). Más adelaate se dejó de consignar información que no implicara
desembolso de dinero.
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(=remeros), rnitoyos,5 correo, atención de las chacras y producción de
alimentos. Los españoles establecieron además relaciones con etnias
libres, como los Juri, Miraña, Mura, Coretú y Omagua o Guaque.o
Identidad étnica, deserción y muerte
La mayorfa de los indígenas que trabajaban para la Comisión de Lf-
mites en Tefé procedfan de las misiones de la "montaña" más antiguas,
especialmente Laguna y Jéberos. En la primera, fundada en 1670, vivían
indígenas de distintas etnias: Cocama y Pano (etnias del Ucayali),
Cocamilla y Aguano. Unos pocos Pano que trabajaban para la Comisión
(Requena 1791) procedían seguramente de esta misión, a la que hablan
sido trasladados hacía tiempo por los jesuitas. Aunque no sé los nombres
explícitamente, es muy probable que individuos de las restantes eurias de
La Laguna trabajariín en Tefé. Los Jéberos, de lengua Cahuapana, parece
haber sido el grupo más numeroso en la misión de Limpia Concepción
de los Jéberos, fundada en 1640, donde a fines de ese siglo fueron
llevados también Ticuna y Mayoruma (cf. Mérraux III 1948: 605). Los
Jébero componían el grupo más numeroso de los trabajadores indígenas
en Tefé.
Algunos de los Peba (antepasados de los actuales yagua) que
Como rnitayos se deriomina a los indígenas que cazaban (sin excepción con
cerbatana y curare) para el mantenimiento de los miembros de la
Expedición. La denominación proviene del quichua mita, mitayo, es
deci¡, el "tumo" y provenía del trabajo de los indígenas de la sierra en los
corregimientos. En las tempranas misiones jesuítica se llamó mitayo y
"traer el mitayo" al indígena y la acción por medio de la cual se proveía de
carne a la cocina del misionero, expresión que derivó en el verbo mitayear
(salir de cacería), común en el español, es regional de algunos países
amazónicos actuales.
A los Coretú y Ornagua no me referiré en este trabajo, pues la peculiaridad
de los documentos hacen necesa¡io un tratamiento independiente. Imposi-
bilitados de continua¡ el viaje por el Caquetá, españoles y portugueses
toman declaración a los principales de estas etnias acerca de su territorio,
sus relaciones con otros gn¡pos, etc. Este es un raro caso de la época, en
que las autoridades tratan de ser fieles a las informaciones de indígenas
amazónicos.
).
6.
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vivían en la misión dei mismo nombre, sollan trabajar para la Expedición,
sin duda obligados por el misioneros que dirigia la misión. Pebas era en
esta época la misión española más oriental, y por lo tanto, la más cercana
al Tefé. (I-a distancia que separaba a los españoles del Tefé de los centros
poblados puede medirse en la extensión del viaje entre Tefé y Pebas, en
el cual se invertían unas Ees semanas). Como se desprende de los balan-
ces, los Peba se desempeñaron sobre todo como remeros, por ejempio,
conduciendo a un soldado con corespondencia hasta el Napo, por 1o cual
recibió cada uno un hacha y un cuchillo como pago, o constn:cción de
botes (en este caso se les paga en dinero, cf. Hemández Bello 1786).
En algunas ocasiones, urgido por la necesidad, Requena
contrataba como mitayos o "bogas" a "indios pom¡gueses", sin que se
mencione su procedencia éurica. Seguramente se trataba de indígenas
mestizados, o por lo menos desde ia infancia en contacto con los
portugueses, ya que Requena (1900) menciona su pericia para caz[ con
escopeta, que saben utilizar desde pequeños, mientras que los "inparloles"
solo saben cazr @n cerbatana v curare.
La deserción indígena fue, como veremos luego, un problema para
la Expedición desde sus comienzos, lo cual no debe extrañar, ya que los
indígenas eran trasladados a Tefé a la fuerza, dado que Requena era
gobemador de Maynas, y por lo tanto contaba con el poder de trasladar a
los indígenas de las misiones. La referencia a los indfgenas es contirn¡a en
las cartas de Requena, ya que de ello dependfa la supervivencia de la
Expedición . A menudo pide refuerzos para suplantar a los indlgenas que
estaban enfermos, habían desertado o mueno, y al planear la expedición
con los portugueses por eI rfo Yapurá, Requena comunica a Chemtont, el
comisario pornrgués, la imposibiiidad de realizarla antes de recibir de
Mayna indfgenas "de repuesto" para que acnien de bogas (Requena y
Chermont 1782).
En 1781, o sea, al comienzo de la esradfa en Tefé, el jefe Jébero
deserta con todo su grupo. Al capturarlo, Requena lo hace juzgar y
condenar a muene, acordando con el comisario portugués que en el
momento de la ejecución, éste le suplicará perdonarlo. Sinembargo, no
hay opornrnidad de escenificar esta comedia, pues los indfgenas han
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hufdo en la noche anterior a la ejecución (Quijano Otero 1881: 180).2
También existen varios casos de deserción de los peba.
El proceder de Requena en los casos de deserción era raras veces
tan severo como en el caso anterior; lo más comrÍn era ponerles grillos a
los deserores y sacarles las henamientas para que no pudiean confeccio-
nar canoas ni balsas para marchane "aguas abajo".
¿Cuál era el destino de los indfgenas que desertaban? Cabe pensar
que en el caso de los Jébero o de los Peba, que procedfan de misiones en
las que exitfan autoridades, difícilmente podían volver allf. Una pista
otorga la expresión de Requena "aguas abajo", es decir, que los deser-
tores descendfan por el Amazonas y pasaban a las posesiones porruguesas.
Estas alianzas sucesivas -o con los españoles o con los pornrgueses- no
fueron raras en el siglo xvIII, y su análisis seguramente nos acercarfa
más al entendimiento de los motivos de acción de esas etnias. S Lo cierto
es que tanto el número de desertores como de muertos era alto: en una
carta escrita luego de terminada la misión de lfmites, en 1793, Requena
menciona con cierta amargura -al fin de cuentas la empresa había
fracasado- que la mitad de los indfgenas habfa muerto "por los trabajos y
fatigas" @equena 1900: 361s.)
Es difícil calcular el número de indígenas que uabajó durante la
década de estadía de la Expedición en el refé. En 1783 se mencionan
unos 200 indfgenas como trabajadores (Requena 1900: 289); en otros
casos apare@n en los balances unas cien piezas de ropa confeccionadas
para los indfgenas (Benítez 1780 a), aunque esta cantidad posiblemente
7. Este método había sido utilizado porlosmisionerosjesuitas desde la época
temprana de las misiones de Maynas: ante un delito indígena, el misionero
pedía a la autoridad laica que dicta¡a un castigo, En el momento de la ejecu-
ción, el misionero pedía entonces perdón para el indígena, demostrando así
públicamente su bondad ante los indios.
8' Existen varios casos de alianzas pendulares, que algunas etnias llevaban a
cabo con españoles y portugueses alternativamente, poco investigadas. una
carta inédita de un misionero (Schindler 1736) se refiere a los cocama de
Laguna, quienes había¡ huído a territorio porrugués. Al cabo de dos años
regresan a la misión, luego de haber ofrecido su ayuda a los porrugueses, si
éstos se decidían a aracar las misiones españolas (cf. Cipolletti lggg).
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no refleja el total de indígenas, sino el de un nuevo contingente recién
llegado de Maynas.
La violencia con respecto a los indfgenas era el trabajo forzado al
cual se los condenaba, aunque éste fuera pago. Requena fundamenta el
haber encargado de los porn¡gueses doce esclavos negros como medida de
ahono para la Corona, pues la gente que tiene bajo su mando son todos
individuos libres y a sueldo (Requena l9[f;225).9 El pago se realizaba la
mayor parte de las veces en dinero, seguramente porque éste era más fácil
de transportar hasta Tefé que henamientas, aunque Requena (Quijano
Otero 1881: 187) encarga a veces distinto tipo de herramientas, que
prefiere utiüzar como forma de pago, ya que el dinero es gastado por 1o
indígenas para comprar alcohol en las posesiones porn¡guesas.
Las formas del trabajo indígena
Desde antes de llegar a Tefé los indfgenas trabajaron para la
Expedición, al principio como "cargueros", es decir gansportando a la
espalda pertfechos y cargas desde Guayaquil y Quito por tiena hasta
lugares donde era posible embarcarse en canoas para salir al Amazonas' a
través de una de las geograflas más diffciles de América del Sur.
Los balances muestran que la deserción indfgena fue considerable,
pues existen constancias de pago a indfgenas que recogieron las cargas
que otros habfan abandonado al huir en los caminos de Baeza y Cosanga
(Benftez 1780 a). Más tarde, en San Joaqufn de Omaguas, solo fue
posibte pagar a los 72 indfgenas que se habfan presentado a cobrar, pues
"el resto" (no se menciona cuántas personas) habfa hufdo por el camino
(Benftez 1780 b). Aunque no existen aquf informaciones sobre la
identidad étnica de los indlgenas, cabe pensar que algunos venfan como
cargueros de la costa de Guayaquil, y que serfan originarios de allf. Es
En 1782 se enviaron 2000 pesos a las autoridades portuguesas de Barcelos
para comprar esclavos negros (Hernández Bello 1782). Sobre la
renumeración que percibían los indígenas, existe información poco
precisa. Por ejemplo, se consigna el monto total pagado a bogas e
intérpretes, pero no cuá¡rtas personas son @enítez 1782' Hernández Bello
1784).
o
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probable que los Quijo de la región de Archidona actuaran también de
cargueros, una tarea que desempeñaban desde hacía tiempo, conectando
las tienas altas con las bajas (cf. Oberem 1966167).
Uno de los trabajos más importantes que recaía en los indígenas
era acfuar de bogas (=remeros) y/o "correo", llevando y trayendo pliegos,
correspondencia, víveres y pertrechos entre Laguna y Tefé, trayectos de
los cuales existen numerosas informaciones en los balances (Hernández
Bello, 1785, 1786). El caso más extremo, en cuanto a la distancia a
recorrer, fue el de dos indígenas que llegaron hasta las cabeceras del
caquetá con corespondencia destinada a popayán, y que invirtieron siete
meses en el viaje de ida y vuelta (Hemández Bello 1785).
Numerosos indígenas se hallaban dedicados a las tareas de
obtención de cacería (a los cazadores se los denomina a menudo ponposa-
mente "mitayos del Re1"') y de pesca. Lo producido por esta última tarea
en las "pesquerías", situadas seguramente cerca de Tefé, no alcanzaba
siempre para mantener a los miembros de la Expedición: en algunos años,
menos del 70vo del pescado consumido es producto del trabajo indígena
(Berutez 1780 c, 1783); en otros años, la relación es inversa. obtenién-
dose en las pesquerías la mayor parte del pescado consumido (Hernández
Bello 1782). Los motivos por los cuales en algunos años hubo una
mínima pesca pueden ser al menos dos: podría pensarse que la cantidad
de trabajadores habfa decrecido en relación con otros años, pero también
que una circunstancia relacionada con el medio ambiente habría oroducido
una metma en la cantidad de peces.
En muchos casos el pescado se traía ya salado de las misiones de
san Regis, Lamas y Loreto, o se compraba en las posesiones porruguesas
Fonteboa y Maripf. La came de tortuga era un elemento importante en la
dieta, oscilando el total de charapas y charapillas obtenidas en un año
entre 800 y 4000 (Hemández Bello 1785, 1786, t7B7).
Ante la falta de interés de los indígenas en realizar estas
tareas, Requena (1793) decide colocar juntos a trabajar pescadores y
"mitayos" de la misma "nación y pueblo" para aumentar la producción, lo
cual da resultado. Es probable que esto lograra merrnar en ciena medida la
sensación de desanaigo. Pero la falta de interés que provoca la queja de
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Requena posiblemente tenga su explicación en la falta de sentido, desde
la perspectiva indígena, de tener que pescar y cazar sin intemrpción, día
tras dfa.
Gran parte de las provisiones -exceplo la came y el pescado- debía
ser traída de las lejanas misiones españolas, ya que los pornrgueses
permitfan la estadía de la Comisión en su tenitorio, pero no el tendido de
chacras. La yuca, por ejemplo, que era al alimento más común, era traída
hasta Tefé ya procesada en "fariña", una harina toscamente molida, que
bien seca se puede conservar algunos meses. Viajeros que visitaron la
Laguna en estos años, donde vivían Cocama, Cocamilla, Aguano y Pano,
obsen¿aron que el mayor trabajo que reaiizaban allí los indígenas era el
cuidado de grandes chacras de yuca "brava" para hacer "fariña", que se
conducía al Tefé (Sobreviela 1790: 237 s). Este trabajo de los indfgenas
de las misiones era seguramente visto como una suerte de tributo, ya que
-a diferencia de los indfgenas trasladados a Tefé- no recibfan por él pago
alguno. to
Las cuentas muestran que en Ia mayoría de los años, un mfnimo
porcentaje de la "fariña" consumida (del 5 al l07o) procedfa de las
llamadas "chacras del Rey" de Lamas, Laguna, Jéberos, Moyobamba y
Lorero. La mayor parte era producida por la población indfgena de los
asentamientos potlugueses de Nogueira, Fonteboa, Maripf, Casayrá, e
incluso se traía del Pará.1I
El no muy abundante malz del que se disponfa procedfa también de
las antiguas misiones de la "montaña" (Benftez 1781, Hemández Bello,
1785, 1786), es decir, en las cercanías de [a zona tradicional de cultivo.
En algunos casos se compraron cantidades considerables de un "patrón",
que ya comercializaban como intermediarios productos obtenidos por
10. Excepcionalmente se mencionan Pagos I indígenas de Maynas -probable-
mente se trataba de personas que no vivían en la misión- por ejernplo' 300
cuchillos a cambios de 300 pane¡os de yuca.
1 1. La "fariña" se medía por arrobas o "paneros"' (La arroba contiene unas 25
libras. "Panero" se refiere quizás a la cantidad que entraba en un canasto de
tipo amazónico). La cantidad de "fa¡iña" consumida anualmente oscila entre
700 (Benítez 1780 b) y 2356 arrobas (Hernández Bello 1786).
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indfgenas que se hallaban bajo su mando (Hemández Bello 1787).12
Relaciones con etnias libres
Además de los indfgenas mencionados hasta ahora, que eran trasla-
dados de las antiguas misiones y trabajaban para la Expedición, otras
emias de la región establecieron distintos tipos de contaclo con los españo-
les durante su estadfa en Tefé.
El caso más sugestivo es el de los Juri,Juríes o "bocapreta',,
denominación pornrguesa debido al tatuaje negro que tenfan los indígenas
alrededor de la boca, (cf. el retrato en el atlas de spix y Manius 1966),
como se llamaba a distintos gn¡pos de lengua Arawak que, según
Requena y otras fuentes de la época, era la e¡ria más numerosa de la
región. su territorio se extendfa entre el putumayo y las zonas del sur del
caquetá a la altura del río Puríos (Requena 1783 a)13; (Spix y Martius III
1966: 1186) los encuentran sobre el caquetá, dos días más tarde de
haber pasado la desembocadura del Mirití paraná.
Los Juri buscaron tempranamente una alianza con los españoles,
acercándose al suroccidente amazónico tratando de evitar a los pornrgue-
ses y a sus enemigos los Mura.
En cuanto a la sal, o procedía de Yurimaguas, o era una contribución de los
indígenas de Maynas, o bien se la traía del pará (Benítez 17g0, l7gl;
Herná¡rdez Bello 1786, 1787). En los dos primeros casos, la sal procedía
segufamente de los yacimientos del Huallaga. otras informaciones se
refieren a anículos como las redes de algodón para pescar que, o bien eran
confeccionadas por los indígenas que realizaban este trabajo (Hernríndez
Bello l7E7) o bien se compraban a "indios porn¡gueses" (Hernández Bello
1782). ¡-nes puyas (ganchos) para cazr tortugas, veneno para flechas,
bodoqueras y hamacas se compraban di¡ectamente a indígenas de las pobla-
ciones cercan¿rs o a un patrón o mercader (Hernández Bello, 17g2, l7gó).
Requena afirma que esre territorio era asimismo habitado por los passé
(1.c.). Estos perrenecían también a la familia lingüísrica Arawak, y se
hallaban íntimamente empárenrados con los Manao. Aparentemente fueron
absorbidos a lo largo del siglo XD( por los portugueses, convi¡tiéndose en
Ia población neo-brasileña del ío Negro (cf. Métraux Itr l94g: ?02 ss.).
t2.
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Quizás sea conveniente remontarse a unos veinte años antes de la
Expedición al Amazonas, cuando se realizó el primer cont¿cto de los Juri
con los españoles. En 1763, un misionero franciscano de la misión de
Concepción, sobre el Putumayo, desciende el rfo, encontrando algunos
indfgenas Juri, de quienes se destaca su amabilidad 
. 
y desembarazo,
rasgos de carácter que acennían también más tarde (Spix y Martius III
1966: 1239} El misionero los invita a Popayán, donde la llegada Oé los
Juri da lugar a numerosos festejos, en los que no falta su bautismo,
realizado con gran pompa por el Obispo. Con ropas lujosas y acompa-
ñados de algunos misioneros, vuelven luego a su territorio (Ruiz de
Quijano erai. 1765). La conmoción que provocó la visita de los Juri en
Popayán se explica en parte por el descubrimiento de "indios gentiles",
que procedfan de remotas regiones, pero seguramente los franciscanos del
Colegio de Propaganda Fide de Popayán la utilizaron también como pro-
paganda para su misión, que suñla ya un deterioro humano y ético que se
agudizarfa en las décadas siguientes.l4
Aunque esta misión no parece haber prosperado, los Juri trataron
en los años siguientes,en varias opornrnidades, de aliarse con los espa-
ñoles, pidiéndoles el envfo de un misionero y soldados. En 1881, los Juri
salen a esperar a Requena en Pebas por este motivo, recorriendo a pie la
zona que se exüende entre el Putumayo y el Amazonas. Hacia esta época,
uno o más misioneros franciscanos regresan con los Juri hacia el norte, a
1o largo de un trayecto que se califica de "terrible" (Requena, cit. por
Quijano Otero 1881: 2o7).Tampoco este intento parcce haberprosperado:
un par de años más tarde, los Juri vuelven a reiterar el pedido del envfo
de misionero y soldados que los defiendan de los portugueses y los Mura
(Requena 1783 b). Para sellar la aliarua,Requena otorga a un "principal"
de los Juri el tftulo de capitán, y solicita a las autoridades españotas el
envfo de regalos para los Juri, a la manera en que lo hacen los portu-
En esos años comenzaron los escándalos en el Colegio franciscano de
Popayrín, que incluyeron los malos tratos a los indígenas del putumayo, y
en un caso¡ el incendio de sus chacras perpetrado por un misionero.
Numerosos documentos que müestran la decadencia de la misión franciscana
de Popayán se hallan depositados en el Archivo de Indias (sevilla), pero no
he hallado publicaciones sobre ellos.
t4.
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gueses con otros indfgenas, para asegurar la alianza. 15
Un grupo de Juri concibe entonces un atrevido plan, refugiándose
en Camucheros, un pequeño destacamento español sobre el Amazonas,
desde donde desean salir a Quito para ofrecer su amistad al Rey, recor-
dando seguramente la positiva estadfa dos décadas antes en Popayán.
Requena soücita al destacamento de Camucheros que los pfovean de ropa
y lós ayuden a llegar a Quito (Requena 1900: 308). No he encontrado
áoro*éruot hasta ahora que se refieren at resultado de esta empresa, si es
que se llevó a cabo.
Resignado a la negligencia de las autoridades, a quienes ha instado
repetidas veces a poblar las riberas del Putumayo como única medida
pi.a.on.t*ar el territorio, Requena decide actuar por su cuenta y logra
Lstablecer alrededor de 1786 una misión de mercedarios, Asunción, el
establecimiento español más cercano a la boaa del Putumayo.- I¡s Juri
colaboraron activamente en esta tarea, transportando vfveres y pertrechos
desde Camucheros hast¿ la misión, a la que vefan como una medida de
protección. El peligro que implicaban los Mura y las incursiones de los
portugueses que buscaban indfgenas para poblar sus nuevos asenta-
mientos situados más hacia el oriente, se desprende de una carta del
misionero de la nueva misión (Delgado 1789), en la que se refiere a un
ataque conjunto realizado por los porn¡gueses y los "principales" de los
Juri-Taboca y los Miraña, quienes se han llevado a la fuerza a todos los
indfgenas de las cercanfas, incluidos los Juri, al rfo Negro. Un segundo
at¿que provino de los Mura, que ascendfan el Putumayo realizando
acciones vandálicas, quemando las casas y las chacras y atacando a dos
canoas repletas de Juri, matándolos a todos. Por esta razón,los habitantes
del Putumayo abandonaron las riberas y se intemaron en el monte, Io que
lleva al misionero a solicitar de Requena una solución que impida el paso
de los Mura por la desembocadura del Putumayo.
Requena (1900: 297) exPresa así el comportamiento que a su juicio deben
observa¡ las auto¡idades españolas a fin de establecer alianzas con los indí-
genas: "...regalando a los principales pof cuefrta del Estado vestidos aseados
y decentes con peluca, espada y otros adornos de distinción que los seduce y
los cautiva a entregarse con todos sus vasallos"'
15.
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Requena (1791, en 1900: 351 s.) solicita entonces del comisario
pormgués permiso para realizar una batida con soldados y expulsar a los
Mura del Putumayo,lo cual es denegado. Decidido a defender la misión,
Requena envfa entonces algunos soldados a defender el río, ubicándolos
entre la misión y la boca del Putumayo, lo cual provoca Laafuada queja de
los pornrgueses. Segin Requena (1900: 353), el verdadero motivo de su
enojo es que los soldados se hallan destacados en tierras de Yuntana,
Pase y Pariana, que entran al Putumayo a sacar Juri y Miraña que venden
a los portugueses, por lo cual la presencia española entorpecerfa este
comercio. Aunque es probable que esta afirmación sea cierta Qos
portugueses trataban a menudo de ocultar el taslado que hacfan de los
indfgenas hacia el Oriente), también es probable que con su negativa los
porn¡gueses trataran de no poner en peligro la reciente paz cerrada con los
Mura, quienes, a partir de 178314 habían cesado de hostigar a los asenta-
mientos portugueses.
Esta misión, aunque de corta vida, terminó de am¡inar las ya
tirantes relaciones entre españoles y pornrgueses. Estos prohiben la venta
de toda pmvisión a los españoles, lo cual, sumado a otros obstáculos,
lleva a Requena a marcharse poco después. Es probable que su marcha
significara también el fin de la misión de Asunción, con lo cual
desaparecieron los obstáculos para la hegemonfa pron¡guesa. Con esto, la
alianza de los Juri con los españoles dejÓ de tener un sustrato real y
cesaron las relaciones.
Cuando Spix y Martius visitan esta región, en la primera mitad del
sigo XIX, en parte el panorama habfa cambiado: Los Mura, que como
vere_mos a continuación, habfan sembrado el terror en estas regiones,
habfan sido vencidos por los Mundurucú. Los Juri, por su parte,
continuaban siendo víctimas de expediciones esclavistas, inspiradas por
los porrugueses y realizadas por los Miraña (Spix y Martius III 1966:
1 186).
LosMr¡¡a habitaban hasta las primeras décadas del siglo XVIII en
las cercanfas del rfo Madeira; desde allf se desplazaron atancando a las
poblaciones de Coary, Tefé, Fonteboa, Manoas, Barceló y Nogueira,
entre otras. Los pornrgueses hacfan anualmente excuniones primitivas a
estas zonas, aunque sin mayor éxito. I-os Mura se desplazaban sobre
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todo a lo largo de los ríos, en canoas de corteza de árbol, evitando los
desplazamientos por üena (Nimuendaju III 1948: 256 s).
La enorme expansión de los Mura hacia el Oeste se ve claramente
en las informaciones de la Comisión de Lfmites. Al remontar el Yapurá en
1782, españoles y portugueses encuentntn en las orillas aproximadamente
un centenar de ranchos abandonados, huellas del paso de los Mura.
Varios meses más tarde, dos dfas antes de üegar a Tefé, son atacados por
diecisiete canoas de Mura, que aparentemente cobraron algunas vfctimas
en la canoa del comisario portugués, pero fallaron en su intento de tomar
una barca española (Requena 1783 a). Su ataque a la misión de Asunción,
situada sobre el Putumayo, en 1788, demuestran que la expansión arin se
hacía sentir hacia el Oeste.
Si observamos la distancia existente entre su habitat originario, el
río Madeira, y el bajo Putumayo, hasta el cual llegaban los Mura,cabe
preguntarse por el o los motivos de su expansión. Según Nimuendaju
(1925: 140, 1948 III: 256) ésta se debió a que se hallaban rerrenos
vacíos, debido al exterminio de los grupos indígenas realizado por los
pornrgueses. Niega que la expansión se haya debido a la presión de los
Mundurucú, que hacia mediados del siglo XVIII habían invadido el
Madeira y realizado ataques cruentos a los Mura. Segun Nimuendaju (1.
c.) la presión Mundurucú puede haber sido, por el contrario, el motivo
de que los Mura buscaran hacer un pacto de paz con los porntgueses
alrededor de 1784, San Antonio de Maripí.1ó
La paz cerrada con los portugueses muestra el comportamiento
selectivo de los Mura, y la diferencia que establecían entre aquellos y los
españoles, a quienes siguen atacando hasta que Requena da por terminada
la Expedición y se retira de Tefé.
Cuatro décadas más tarde, Spix y Martius (III 1966: 1029)
encuentran a los Mura viviendo en parte en los pueblos poffugueses, en
parte libremente en las orillas del Amazonas y el Madeira. El trauma
16. También Martius (1867: 57) atribuye la iniciativa de los Mura para sellar la
paz con los porrugueses al debilitamiento que les habían producido las
crueles persecuciones de los M¡rndurucú.
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producido por los ataques de los Mundurucú es visible aún en esta época
ya que e1 gufa Mundurucú de Sprx inspira temor a los Mura (1. c.: 1070).
Los Mura, que habían sido el terror de las etnias de esta región, eran
ahora a su vez víctimas de la desconfianza y el resentimiento, viviendo
despreciados y perseguidos por todos los demás grupos (Martius 1867:)t).
La rlltima etnia a 1a que me referiré aquí es a la de los Miraña, que
engiobaba a diferentes grupos de lenguas Bora-Uitoto, y que los
españoles encuentran al ¡srnontar el Yapurá. en los alrededores del río
Cauinary'. región en la que los encuentra también Martius (1867:534).
Por lo menos desde meüados del siglo XVIII y hasta bien entrado el
siglo XX, los Miraña eran parte activa en la red de expediciones
esclavistas, reaiizadas en detrimenfo Ce otros indlgenas, que luego eran
cambiados a los portu$Éses o bien por herramientas o por otros
artículos.
Al remontar el Yaprá,, en 1782, los españoles tienen varios
encuentros con los Miraña, con los cuales sostienen relaciones pacfficas,
reaiizando trueques de herramientas por casave (galletas de harina de
yuca), cera y veneno para flechas, objetos necesarios a los españoles para
sobrevivir en estas rcgiones. En esu época, los Miraña eran esclcavizados
por los Guaque,l7 lo que da iugar a otro tipo de trueque, ya que los
españoles cambian a éstos hachas por algunos Miraña que vivían con
ellos como esclavos, para que les sirvan de intérpretes. Los Miraña
rescatados de los Guaque escapan poco más tarde, lo cual le cuesta
entender a Requena, ya que piensa que volverán a caer en manos de los
Guaque, que sin duda se los comerán.
La pavorosa realidad de las relaciones esclavistas entre etnias indí-
genas de esta región se refleja en algunas experiencias de Requena; al
encontrar por segunda vez a un grupo de Miraña, con el que poco antes
habían tenido un encuentro amistoso, éstos huyen. Apenas más tarde,
meditando sobre las causas de la huida, se da cuenta que esa vez estaban
acompañados de niños, y comprendelarazón por la cual solo han tenido
17. No me referúé a la identidad étnica de los Guaque u Omagua pues se trata a
mi entender. de un problema no resuelto. Cf. nota 6.
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contacto con adultos (Requena 1783 a). Los niños eran, en efecto, una
prcsa preferida de los esclavistas.
Las informaciones más amplias sobre los Miraña datan del viaje de
Martius (1867), quien vive varias semanas con ellos en Porto dos
Miranhas, lugar que funcionaba como una suerte de depósito de esclavos
que los Miraña vendfan a los pornrgueses. Vfctimas enm también bandas
de la misma lengua, como los Miraña-Muriate. Las páginas más
imprcsionantes de Martius (1867: 1263 ss.) son las dedicadas a describir
el regreso y los festejos de los Miraña al regresar con esclavos a la aldea
(cf. la lámina en Spix y Martius, atlas, 1966).
No me detendré en las informaciones de Martius, excepto en un
detalle que puede arrojar alguna luz sobre el complejo problema de identi-
ficación de eurias amazónicas de esta región. En 1830, los Mira¡1a utilizan
un cinturón ancho, apretado, realizado de corfeza, similar al de los
Guaque (Martius 1867:537). Este rasgo es interesante, pues Requena,
medio siglo atrás,lo menciona solamente como atributo de los guaque. Es
posible que los Miraña hayan adoptado este tfpico rasgo guaque en la
anterior simbiosis eri que vivfan con aquellos, en la época en que eran
esclavizados.
Enla época del viaje de Martius (1867: 539), los Miraña no se
dedicaban exclusivamente a vender esclavos a los pornrgueses; también se
habfan especializado en la producción de hamacas de astrocar¡rm que
eran üevadas en gran cantidad al Pará, y en parte exportadas a las Indias
Orient¿les.
A principios de esre siglo (Koch-Grünberg l9l0: 898, 1923; 305,
900) los Miraña segufan habitando en parte las cercanfas del rfo
Cauinary, pero la integración en la población brasileña y la migración
intema enm mayores; en parte trabajaban en asentamientos en lo rfos Tefé
y Coary, en parte habfan sido trasladados por los caucheros a los
afluentes del sur del Amazonas.
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Discusión
La tendencia, vigente arún en parte de los es.tudios etrológicos, a
concebirque en partes rcmotas de Amazonfa las etnias indfgenas vivieron
sin contacto con los europeos hasta mediados o fines del siglo XIX ha
sido señalada ya por otrós autores (Llanos Vargas y Pineda Camacho
lgSz).Esta imagen de la etria amazóruca aislada, recogida en sl misma,
no concuerda con la reaüdad histórica. La instalación de pomlgueses y
españoles, ya fuera en Amazonfa o en regiones adyacentes, produjo
desde et comienzo una serie de cambios -directos o indirectos- no solo en
la cultura material; también fue causa de migraciones, agudizaciÓn de
conflictos interétnicos, etc. Las e¡rias amazónicas no se movfan en una
Suerte de vacuum histórico: su desarroüo se hallaban en parte condicio-
nado por las disfmiles polfticas de poblamiento y de contacto con los
indlgenas de españoles y portugueses.
Las informaciones de la Expedición de Lfmites aquf en parte
analizadas, aunqr¡e no cambian totalmente el panorama conocido, tienen
un determinado valor. En primer lugar, son una especie de fotograffa
instantánea de la Situación histórica de varias etnias durante un breve
perfodo. El hecho de que este se extienda entre 1780 y 1790 las sitúa
cerca de medio siglo antes de las informaciones de Spix y Martius,
considerada como la fuente más temprana que otorga datos concretos
acerca de las etnias del Yapurá, el Apaporis y otros rfos. En segunda
lugar, a diferencia de los escritos jesuftas de los siglos XVII y XVIII,
estos documentos no persiguen un fin propagandfstico, y por lo tanto
deformador de la realidad, son un rendimiento de cuentas, por 1o general
lacónico, para prcsentar a las autoridades.
El hecho de que centenares de indfgenas fueran rasladados a
regiones alejadas de su territorio es conocido ya desde las tempranas
épocas de las misiones jesuftas de la Prov. de Maynas, y se rcpite aquf -
cuantitativamente en menor escala- con los Jébero y algunas otras etnias
de la "montaña", donde los españoles habfan alcanzado una mayor
hegemonla. El caso de la expansión de los Mura muestra el efecto de una
presión en un punto geográfico determinado, que se extendió hasta
regiones alejadas: Atacados por los Mundurucú (que a su vez respondlan
quizás a la creciente población portuguesa en las cercanfas del Tapajoz),
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que invaden el Madeira, donde habitaban los Mura, éstos migraron hacia
ei noroeste, sembrando a su paso el caos. Este hecho, unido a las cada
vez más estabilizadas expediciones esclavistas de los portugueses,
condicionaron a su vez el desplazamiento de los Juri, desde su habitat
tradicional hacia el oeste. Las ondas finales de este fenómeno terminan en
la visita de algunos Juri a la ciudad de Popayán.
Esto nos conduce al fenómeno de las alianzas de grupos indfgenas
con los españoles o los pornrgueses. A diferencia de los Juri, que
buscaron una y otra vez aliarse a los españoles hasta que este intento se
convirtió en históricamente imposible, los Miraña fueron desde el
principio aleados de los portugueses. Los Mura, si bien no pueden ser
considerados en esta época como aliados de los portugueses, establecie-
ron con ellos un tratado de paz. A pesar de que las fuentes mencionan que
cenaron lapaz con los "blanóos", la actitud de los Mura fue más selectiva,
pues cesaron de atacar a los pornrgueses pero continuaron atacando a los
españoles hasta que és¡os se retiraron del tenitorio. Esta característica de
ra aliatr¿a de indfgenas con los europeos -ros primeros denominados en
las crónicas tempranas los "indios amigos"- habfa desempeñado un papel
desde los comienzos de la penetración europea en América del sur. sin su
ayuda, muchos intenros de penetración en territorios o derrota de e¡rias
indfgenas rebeldes, se hubieran visto, si no impedidos, por io menos
entorpecidos.
La aliat:¿a con los nuevos "señores de la üerra" alcanza ribetes
trágicos en los casos en que ella implicaba ia esclavización de otros
indfgenas. En realidad, es más adecuado hablar de "prisioneros", pues en
la mayorfa de los casos, se trataba de obtener la "mercaderfa" necesaria
para el trueque con los portugueses.tS El caso de los Miraña como
proveedores de esclavos para los portugueses, o los Jébero, que en las
misiones de la "montaña" eran los encargados de rastrear y capturar a las
etnias libres, son dos casos notorios, pero no los únicos. Dos siglos no
han pasado evidentemente en vano. por medio de la lección de la trágica
18. En otro texto (cipollerti 1987) he tratado de analizar Ia problemática de los
esclavos indígenas en algunas regiones delnoroesteamaánico, y cómo
éstos fueron vistos por las er,¡¡ias esclavistas simplemente como una
mercadería.
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historia posterior, algunas de las culturas indfgenas de los pafses
sudamericanos están tratando de superar las diferencias que las separa de
otras etnias indfgenas para hacer hincapié en lo que las une. La marcha
parece ser una concretización de un "pan-amazonismo" o, en un marco
más amplio, de concepto de indianidad.
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poftico que implicó una intensa lucha por la tierra y la manifesación de la
identidad Miranha. Desde entonces sus territorios son reconocidos por la
sociedad regional.
A partir de la década de los setenta, los demás grupos se unen a los
Miranha en la lucha por el reconocimiento de la identidad y el tenitorio
indfgena. Todas esta áreas, sinembargo, son invadidas tanto por la
práctica del extrativismo y la comercialización de la castaña, como por
pesqueros invasores, regatones y comerciantes con quienes los indios
tienen relaciones desiguales.
Una de las principales consecuencias de la implementación de los
pianes de desarrollo a nivel local, fue la interferencia directa de las
agencias del Estado, como ITERAM, INCRA, AMATER, Banco de
Brasil etc.; se observa también que el propio Estado actúa como
empresario, y debe destacarse en particular la instalación de EMADE-
Empresa Amazonense de Dendé (de derecho privado, y capital mixto) y la
Secretaría de Obras de hefectura de Tefé, que acnia como r¡na empresa
en la construcción de cÍureteras. Actualmente se están planeando tres
careteras vecinales, que unen puntos estratégicos del municipio y cuyos
efectos afectarán, directa o indirectamente,l¿rs áreas indígenas.
Se van redefiniendo los papeles de los diversos "actores regio-
nales", pero sin que la estructura de sometimiento de la sociedad regional
sea alterada. Al contrario, se obsewa un proceso de concentración del
poder económico y polfüco en manos de las clases dominantes, consti-
tuidas por los grandes comerciantes asociados al capital financiero e
industrial. Como contra partida tenemos la creciente diferenciación socio-
económica de la sociedad local, caracterizada por la relación desigual con
la tierra, las relaciones de patrocinio, y recientemente, por la utilización
del trabajo asalariado.
A 1o largo del tiempo tuve opornrnidad de observar, desde 1981,
que se verifica una alteración cualitativa del patrón de ocupación
territorial, en el sentido de una generalización del valor del trueque como
equivalente universal, inclusive en términos de la apropiación de fondos.
Las representaciones de los diferentes agentes locales, no coinciden
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necesariamente con la versión dominante de la apropiación individual y
capitalista de la tierra, ya que la atribución de un valor a la tierra oscila
entre un valor utiiitario y un significado sagrado.
Además, se verifica la intensificación de la lucha por la tiena en la
región, y la emergencia de movimientos de reivindicación territorial,
muchas veces asociados con la manifestación de ia identidad étnica. Estos
movimientos tienen muchas veces influencia mística, y se observa
también que la interferencia de agencias religiosas no es directa, y hasta
puede manifestarse la refutación de los valores dominantes. Pero lo que
más se observa es un proceso en curso de profundización de las
contradicciones sociales.
El descubrimiento de petróleo en el río Urucu, región polarizada
por Tefé y la posibitidad de que un oleoducto sea dirigido en las inme-
diaciones de la ciudad de Tefé de donde el petróleo serfa llevado a Manaus
por vía fluvial, por el río Solimóes, ha creado una efen¿escencia
económica en la región, y los precios de la tiena y mercaderfas han
subido vertiginosamente.
Los indios del área Barreira de la Misión, tuvieron informaciones
de que el oleoducto desembocarfa en un área ümitante con su reserva y se
muestran atemorizados por las posibles consecuencias, como el
movimiento de barcos y gente, transacciones comerciales y toda una serie
de acontecimientos desconocidos para ellos.
Se agrega el hecho de que el proceso que culminó con la
demarcación del área aumentó la tensión entre las facciones intemas del
área indígena de la Barreira de la Misión, ya que tal área ya estaba ante-
riormente dividida tenitorialmente por grupos de distintas orientaciones
religiosas, que la ocupaban en forma contigua.
La prelatura de Tefé era propietaria del tereno, y tomó la decisión
de ceder la tierra; los miembros de distintas órdenes religiosas reaccio-
naron en forma distinta. Un grupo de "creyentes", que reunía a grupos de
distintas etnias indígenas (Cambeba, Ticuna, Caixana, Miranha, Uitoto,
Cocama), solicitó la interferencia de la FUNAI, para que garantizara la
posesión comunal de la tierra, y el grupo se dedicó a luchar para tal
propósito.
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Este proceso debe entenderse como un movimiento polftico, ya que
desde el comienzo estuvo sintonizado con el movimiento indfgena
regional y nacional, movimiento que se habfa ido politizando cada vez
más, sobre todo desde la creación de la UNI (Unión de Naciones
Indígenas) en la década de los ochenta (cardoso de oliveira 1987).
En ei área de la Barreira de la Misión,la aliat]ua entre distintas fac-
ciones políücas correspondientes a diferentes etnias y orientaciones reli-
giosas, asumió como objetivo común gafarLfizaf la tierra. A medida que se
áemarcaba su territorio,las divisiones intemas se agudizarron, e incluso se
verificaron relaciones de oposición intema, ya que compiten por recursos
económicos y políticos ofrecidos por la FUNAI y otros agentes de Tefé,
como la prefectura, EMATER etc.
Como los indios estaban enterados de que el Proyecto Calha Norte
(Desarrollo y Seguro aI Norte de las Calhas do SolimÓes y Amazonas) iba
a ser aplicado por la FUNAI entre los ribereños, los indios estaban
asustados por las consecuencias -reales o imaginarias- de este proyecto'
que asociatan todos los acontecimientos referidos anteriormente, sobre
tódo la posibilidad de grandes conflictos intemos en la comunidad provo-
cados por líderes corrompidos por intereses polftico-económicos, que
pudieran uaicionar el grupo del cual eran miembros.
Interpretación
Los cuentos mfticos consisten en sistemas de representaciones que
pueden interpretarse como versiones interprctativas de la estructura social.
Estas naoaciones üenen valor analftico para la antropologla polftica, si se
las examina con el propósito de comprcnder la visión del mundo de las
sociedades investigadas en términos de sistematización de las hipótesis
sobre las relaciones de estructura.
Según el pensamiento de Leach, entendemos que tal método no
permitirá el establecimiento de generaüzaciones de medio alcance, ya que
"la misma estructura puede interpretarse de varias maneras, y distintas
estructuras pueden ser representadas por el mismo conjunto de sfmbolos
culturales" (Leach, 1979: 279).
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Siendo asf las cosas, podemos proponer la siguiente clasificación
de las narraciones anteriormente presentadas l
1. Representaciones geográficas (localización en el ambiente natural)
-Boca do Rio Negro. Santo António do Igá, aquí en el lgarapé
(Canal) del Pananin (localización del área indÍgena de Ia Barreira
de la Misión, etc.)
2. Entidades socioculturales -carro, embarcación, barracón, balsa,
avión, banil, etc.
3. Entidades sobrenaturales -cobra grande, sirena, "curupira", Cobra
Honorato, etc.
4. Relaciones sociales -"Trabajando para mi patrón", pescando,
focando. fiesta etc.
5. Representaciones socioespaciales.csntro, orilla playa, esquina,
punta, lago.
6. Desenlace:
"Hgchizo" - "sgr atrafdo", "mugrtg", "sgr comido", "quedar
asombrado", "quedar desorientando"," sumerge la canoa", "irse,'.
"Termina el hechizo" - "volver a ser hombre" - "matar al bicho".
Pasamos ahora a interpretar las narraciones.
Segrin Leach, el mito, como el rito, consiste en un "lenguaje de
signos en términos de los cuales status y derechos están expresados"(l,each, 1979:.278). Pero este lenguaje constituye una lógica de argumen
tación, que puede representar tanto un mecanismo de integración, como
un mecanismo de desintegración social.
Leach sugiere que para convertir en elementos comprensibtes los
sistemas simbólicos condensados en los mitos, entendidos como objetos
rituales de conocimiento, se examinen las "zona intermediarias", conce-
bidas como "f¡ontera de transición topográfica de lo normal a lo anormal,
de este mundo al otro mundo" (Leach, 1978: 106). Se debe entender
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"otro mundo" como aquel que no está "aquf y ahora", con significado
metaffsico. Citemos como ejemplo la caracterfstica mencionada del "barco
encantado", de tener las luces para abajo, dirigidas al fondo, cosa que
podría interpretarse como una relación de mediación con "el otro mundo".
La expresión ritual manifiesta representaciones del movimiento a
través de las fronteras sociales, el paso de un status social a otro.
Remitiendo nuestra reflexión a la situación en que ellas fueron recogidas,
podemos entenderla como representación de la situación de "umbral",
intermedia, de transición, vivida por el grupo indfgena de la Barreira de la
Misión, cuyas tierras fueran demarcadas con la participación de los
indios.
Ellos habían pasado por un proceso de desintegración y re-agre-
gación a una nueva situación social, desde que EMADE empezó a
funcionar en un área limftrofe a su tenitorio, y ellos empezafon a asumir
la identidad indígena y reivindicar el acceso comunitario de la tierra
como grupo étnicamente organizado. El proceso de re-agregación, sin-
embargo, como ya 1o vimos, implicó la exposición del grupo a nuevos
hechos (como el incremento acelerado de los precios, la posibilidad de
caer en situaciones nunca vividas, la construcción de la carretera, la
presencia de Petrobrás)... nuevos hechos que significaron inclusive la
reaglutinación interna del grupo que reunfa sus miembros entomo a
lfderes en lucha por el poder y los recursos económicos.
Como representaciones espaciales de estas zonas intermedias' tene-
mos categorías, ya identificadas por la literatura antropológica, como
"centro", "orilla", "playa", "punta", "lago", "esquina". Las "visiongs"
serían la representación de las relaciones de mediación entre las entidades
sOCiOCulturaleS y el "Otro mundo". EStaS entidades sOn viStaS COmO "Seres
vivientes", que poseen el atributo de realizar la mediación entre los
hombres, localizados socio-espacialmente, y las fuerzas sobrenaturales: lo
desconocido. Las relaciones sociales, por tanto, son concebidas en
relación al medio natural, pero bajo la influencia de lo sobrenatural.
Para avarrzar un poco en nuestrc análisis, es necesario indicar las
siguientes analogías, que explican la relación entre las representaciones
socio-culturales presentadas en las narraciones y los signos por medio de
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los cuales organizan su visión de las
involucraron.
barco/comercio
B arracóry'comerci o/predi o
avióry'aeropuerto
B anil¡bebida/petróleo
carro/carretera
nuevas relaciones en que
Obsérvese que la representación del barco encantado/cobra grande,
es cambiante dentro del sistema de representaciones, variando según
asociaciones con variables históricas que no son controladas por los
actores sociales.
Expresando tales cadenas de significado, el narrador indígena está
combinando los procedimientos de naturaiizar y fetichizar sus relaciones
con lo desconocido. confiriendo el atributo de sobrenatural a las
relaciones que no están bajo su control, está despolitizando (Barthes,
1985: 163) categorlas socioculturales. Vacfa, de esta manera, su
significado poutico-social, y etemiza los vínculos de sujeción-dominación
que implican por ejemplo las relaciones de desigual intercambio con el
patrón: relaciones que están sometidas a transformaciones históricas.
En este sentido, relaciones de oposición como "centro orilla"(velho, 1979:203-205) son operativas para el análisis de la historicidad
de las relaciones sociales entre los grupos indfgenas y los ribereños del
Medio SolimÓes. Estas representaciones permiten el análisis del modo de
pensar de las poblaciones regionales que fueron sujeto y objeto de la
colonización.
"Centro" está relacionado con el peligro, lo desconocido, la
naturaleza incontrolada. La orilla se asocia con civilización, el ocio, la
cultura domesticada. En estas nanaciones vemos también la relación con
los peligros presentados por los rfos, por medio de los cuales se
estableció la colonización: los remolinos, las corrientes fluviales.
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dominio de la "curupira", salvarse de las corrientes fluviales, desencantar
al "Cobra Honorato". Las soluciones finales de las narraciones.
sinembargo, oscilan entre un desenlace positivo, en que el actor social se
convierte en elemento activo, o uno negativo, cuando el hombre se deja
vencer por la fuerza de atracción de las corrientes desconocidas y se
despide de los compañeros, de la hija, de la esposa.
La presentación de la doble posibilidad de desenlace de una historia
sobre el Cobra Honorato se hace clara y explícita si la analizamos segrin el
sistema de clasificaciones propuesto por Leach. Como solución final, el
soldado hizo un tiro, "le dio en los ojos" para "desencantar" al Cobra
Honorato, y eso indicaría el ejercicio de un mecanismo de exclusión. Pero
la afirmación de que "era para llevar una jana de leche y tirársela porque
"él es incandescente", representa una lógica de incorporación.
Las posibilidades de desenlaces ambivalentes, expresan la inesta-
bilidad poUtica del grupo y la inquietud de sus miembros respecto a los
nuevos acontecimientos que tiene que enfrentar. La demarcación de las
áreas indígenas no implica la solución de la invasión de su tierras, ni de
los conflictos entre facciones intemas. Al contrario, ellos afirman que
están viviendo una situación de "cautiverio", porque los precios son cada
día más altos y eso les obliga a buscar nuevas altemativas y enfrentarse
con fuerzas desconocidas.
La afirmación de la identidad indígena: Lo "divino"
En mi investigación de el Medio Solimóes, estuve involucrada en
varias situaciones y distintos momentos (diferenciados también en el
tiempo y el espacio), por ejemplo en el proyecto de la compra de un
barco, la estructuración de un elemento cooperativo y la lucha por la
tierra, que entiendo como un proceso ideológico y político que abarca la
identidad émica (Faulhaber, 1978 b).
Cuando volvf a esa zona, en 1985, el "Tranquiláo" (nombre dado
al barco por los indios) estaba abandonado en el puerto de Tefé, porque
tenía varias piezas dañadas. El barco habla sido objeto de una gran
disputa entre los indios, y en ese momento ellos decían que el barco estaba
"deteriorado", "maldito", "cncantado". En 1987, tuve información de que
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el barco se habfa hundido, y como habfa pasado mucho üempo debajo
del agua, estaba hem¡mbrado y era imposible usarlo.
A pesar de eso, los indios daban un valor positivo a varios
elementos del movimiento cooperativista, pero en el fondo lo
consideraban "un fracaso, por las costumbres"; "un pasar al frente del
otro". Según observé en momentos anteriores de mi investigación, las
relaciones con los patrones estaban insertadas en la estructura social
regional e intema de los grupos indfgenas, y dificultaban la posibilidad de
éxito del movimiento cooperaüvista.
Pero el proyecto de comprar un barco con el propósito de
comercializar la producción, persistfa en todos los grupos. Incluso los
Mayoruna concretaron tal proyecto y emplean hoy el barco denominado
"Divino" para actividades económicas, como la pesca en el Japurá y el
transporte de la producción a Alvaráes, donde compran productos
manufacturados. Utilizan también el barco para fiestas, para viajes de
objetivo pastoral en la parte alta de los ríos, y hasta tienen a un joven
Mayoruna escogido, en su trayectoria social, para dar clase a los indios
Caruquina en el río Biá.
El marco es apropiado como objeto ritual que implica la lucha de
estos pueblos indígenas para lograr mejores condiciones de vida, y
simbólicamente condensa el movimiento de afirmación éurico-polftica de
Ios indios en el Medio Soümóes.
El acceso al tibro que reunió textos y dibujos indlgenas también fue
valorado simbólicamente por los miembros de estos grupos. El jefe
Miramha de la aldea Méria dijo: "Es el barco, que ya fue celebrado aquf,
que se está volviendo libro". El sistema de presentaciones indfgenas está
sujeto a cambios (Balandier, 1981: 97), cosa que manifiesta la historici-
dad de sus contenidos semánticos.
Ideologías étnicas e imaginación indígena
Cuando examinamos los relatos que üenen la representación del
"barco encantado", vemos que nos estamos enfrentando con la estructura
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de narraciones mfticas, que en nuestra opinión pueden ser valoradas
históricamente.
Entendemos que tales relatos constituyen un discurso de argumen-
tación que está relacionado con las representaciones historizadas de
situaciones sociales concretas, vividas por lo pueblos indfgenas
estudiados. Ellas pueden examinarse como versiones, y por tanto están
sujetas a distintas interpretaciones.
Ya fue observado que es necesario examinar crfticamente las
ideologías étnicas "Civilizadoras y de dominación" (Cardoso de Oliveira,
1983; 145), que son engendradas en una trama histórica.
El mito del "barco encantado", según creo, actúa en el sentido de
justificar las ¡elaciones desiguales de sujeción-dominación entre patrón y
cliente, que implican la producción de categorfa étnicamente, como
"criado", "hijo", "indio". Estas categorías legitiman el ejercicio del
patronazgo, al cual acn¡almente se confiere dmmaticidad de la dominación
del indio por parte del propio indio, por medio de la intervención de la
FUNAI en la elección de expresivos liderazgos indfgenas. El examen de
estas representaciones en su historicidad, por el filtro de la conciencia
reflexiva, sinembargo, permite que se observe el nacimiento de "mitos
polfticos" @alandier, l98l: 207), ya que la politización de los movimien-
tos indfgenas produjo las condiciones para el desencantamiento de la
imaginación indfgena generada en el contexto deformador de las situa-
ciones coloniales.
Este desencantÍrmiento podrá permiür una nueva interpretación,
realizada por los propios indios, de estas representaciones mfstificadoras,
y que una vez despoütizadas oculta las posiciones reales de opresión en
que estos mitos son producidos. Los textos indfgenas, reinterpretando la
versión dominante de su historia, pueden crear valores altemaüvos.
La actuales condiciones de formación económico-social contem-
poránea de la frontera amazónica, sinembargo, se mostraron poco
favorables para el surgimiento de movimientos de liberación
generalizados. Al contrario, lo que se debe destacar es un empeoramiento
de los conflictos agrarios y de las contradicciones de una estructura social
t14
injusta, en ia cual el mismo acceso a la lectura es privilegio de una
minoría.
El acceso a los bienes culturales de la tradición civilizadora debe ser
visto como una relación de poder, que implica la formación de una élite
letrada entre los pueblos indígenas y la creación de una crisis de
representatividad entre los lfderes y las colectividades indígenas.
Sinembargo, la politización de los movimientos indfgenas ha representado
un elemento positivo y un aliciente para estos actores sociales, tanto en
sus luchas especfficas, en situaciones concretas, como en su relación con
lo desconocido. Y eso confiere universalidad a los contenidos semánticos
de sus de sus narraciones.
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contra otros grupos tribales y defender su propia vida y haciendas;
cuando se oponía al crisüanismo, impidiendo la predicación del
Evangelio; cuando invadfa los caminos y cuando se aliaba a los
enemigos de la Corona.
Con menos violencia, el colonizador también practicaba los lla-
mados "descimentos" de poblaciones indígenas: procesos más o menos
insinuantes, con uso de técnicas de convencimiento' que podfan ser
físicamente violentas o no serlo; con tales sistemas las poblaciones eran
llevadas, de sus aldeas originarias, a "aldeas" artificiales, en forma
obligada, en áreas de más fácil dominación y cont¡ol, generalmente cerca
de misiones religiosas o fortalezas militares, o también sedes admi-
nistrativas coloniales.
La segunda categoría, o sea los instrumentos de dominio más
sofisticados, además de utilizar como formas preparatorias o complemen-
tarse con ios procesos explícitamente violentos, se usaban generalmente
con todos los pueblos tribaies con quienes el colonizador estaba en
contacto. En esta categorfa pueden clasificarse la acción misionera con la
práctica de la catequesis, las escuelas y los ya mencionados "desci-
mentos" y asentamientos obügados.
I-os misioneros católicos q¡e trabajan con las poblaciones indfgenas,
no obraban uniformemente. Si por un lado todos los pertenecientes a
distintas congregaciones religiosas se dedicaban a la predicación del
cristianismo,la conversión y salvación de las almas de los indfgenas, por
otro, alg¡rnos aceptaban el uso de procesos violentos de dominio, y otros,
en cambio, se oponfan a tales acciones. En el primer caso es ilustrativo el
pronunciamiento del Padre Joseph de Sousa (Oliveira, 1986: 93), Provin-
cial de la Compañía de Jesús y miembro de la Junta de las Misiones, que
expresaba su parecer oficial en los siguientes términos:
Por la investigación que hizo el Doctor Salvador de Souza Rebello,
Oidor General de esta Capitanfa del Pará el 9 de Sept. de este
presente año de 1738. Consta Legalmente que los Indios llamados
Muras en el río de Madeyra han hecho estos años, repetidas
hostilidades alos Pornrg¡reses, y a Indios Mansos, y Vasallos de su
majestad provocando varias muertes e impidiendo la extracción de
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los Géneros de aquel rfo: por Cuya Causa Soy de parecer, que
justamente se les pueda hacer guerra. t
El Padre jesuita se pronuncia en el sentido de "que justamente se
les pueda hacer guerra", o sea, sugiere la realización de la "guerra justa"
contra los indios Mura del Rfo Madeira, aduciendo como r¿vones quejustifiquen tal guena, motivos referentes a acciones agresivas de estos
indios contra porrugueses y sus aliados, y también motivos de tipo
económico, ya que los Mura impedían la extracción de géneros del área de
ese Río. Ambos motivos justificarían, en la mentalidad del religioso, la
acción de tipo punitivo contra ese pueblo.
Colocándose en una posición similar a la de los misioneros que se
oponían a los procesos violentos (violencia ffsica, guena) de dominación,
Fray Braz de Santo AntÓnio (Oliveira, 1986: 135), Comisario provincial
de la provincia de concepción y Miembro de la Junta de las Misiones, fue
autor de un parecer que se expresa en la forma siguir:nte:
En la Junta de Misiones de esta ciudad, se dejó establecido que
vista por los diputados de ella, la indagaciótl que se hizo contra el
pagano de los Ríos de Madeira y Tocantiz, vol.ara cada cual segrin
su entendimiento. Yo entiendo que en este caso si no puede dar
guerra defensiva ni ofensiva a esta naciones por no concluirse la
verdad de los casos por la indagación en razón de que la mayor
parte de los testigos son de ciudad y en tan grande distancia no
pueden tener de los casos más noticia de lo que oyeron de los
escasos testigos que juraron ser testigos presenciales, y que no
merecen crédito por ser partes quejosas que talvez darían como
Causa de estos movimientos del pagano, amarrándole y
cautivándole a alguno como Esclavo que es muy usual en lo que
van a cultivar Cacao en esas regiones, y cuando no fuera eso, a
nación de los Muras está ofendida porque se le dio una guerra bien
censurada de injusta en el tiempo del gobemador Bemardo Pereira
de Berrero en que cautivaron 40, y tantas personas/ que es todo el
motivo de esa guerrd como deponen Diego Pinto y Gaya, Cabo que
1. En la medida de lo posible inrentamos manrener la grafía antigua de la
publicación citada.
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fue de la Tropa, y por eso reivindican todavfa en algunos nuestros
esta ofensa... Soy de parecer que en estos dos Rfos de Madeira y
Tocantin se pongan Misioneros seguros con escoltas de soldados
a fin de persuadir y descender estos indios libres para las Aldeas de
reparticipación dé abajo, por alguno de los dos modos que V.
Majestad ha determinado en el Regimiento de las Misiones...2
Al censurar contra irregularidades procesales que constan en el
proceso de indagación, con testimonios de testigos sospechosos que
tenfan intereses contrarios a los de los Mura, el religioso mencionado se
expresa contra la guena a los indios; y además, reconoce también que "la
nación de los Mura está ofendida de que se le diera una guerra bien
censurada de injusta..." y aclara que "todo el motivo de esas guerras" era
la esclavización de los indios; pero este humanista antibélico y
antiesclavista no tenfa ninguna duda al pronunciarse favorablemente
respecto al establecimieno de misiones religiosas en los rfos Madeira y
Tocanüns, misiones que debían ser escoltadas por soldados "a fin de per-
suadir a que esúos paganosübres bajaban (sic) alas aldeas de la repartición
de abajo..." Es decir,'defendfa el uso de medios de dominación menos
violentos ñsícamente, y más sofisticados, bdsados en la persuasión y los
"descimentos" (bajadas) de los indios, y los asentamientos forzados en
aldeas.
Ei sistema colonial de dominación, en el pasado, en el área que se
denominó Región amazónica, se concretó por medio de la acción
conjunta, en el momento culminante del proceso, de funcionarios civiles y
militares del Gobierno Pornrgués y de misioneros católicos. Los docu-
mentos transcritos anteriormente son testimonios históricos de la
e stn¡ctura de dominación engendrada entonces.
Por [anto, en el siglo XX, más de un siglo después de la Procla-
mación de independencia de Brasil respecto a Portugal, los pueblos
indfgenas, en muchos aspectos, siguen viviendo en situación colonial.
Son cerca de 200 sociedades distintas indfgenas, con su correspondiente
número de lenguas y una población total de unas 200.m0 personas, que
enfrentan prejuicios y estereotipos, falta de respeto por sus organizaciones
2. Ver nota l.
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sociales y cutlurales, agresiones ffsicas, que muchas veces incluyen
asesinatos individuales y de grupos de indios, y diñcultades en la demar-
cación definitiva de sus tierras. El sistema administrativo que promueve
la mediación entre las sociedades indfgenas y la sociedad envolvente, está
formado por dos polos: uno laico, oficial y gubemamental, y el otro
confesional, religioso. El polo del sector administrativo gubemamental
está formado por varias instituciones que pertenecen al Estado brasileño,
donde se encuentran órganos civiles y militares; en él se distingue la
Fundación Nacional del Indio, órgano que por fuerza de ley (Ley n.
6.0001, del 19-12-73) "regula la situación jurfdica de los indios (...) y de
las comunidades indfgenas con el propósito de integrarlos (...) a la
comunidad nacional" y ejerce el égimen tutelar sobre esas penonas de
derecho.
Funcionan como órganos de apoyo de Ia Fundación Nacional del
Indio, en lo que se relaciona con el problema de las tierras indfgenas,las
reparticiones de las tierras estatales y el Ministerio de la Reforma y Desa-
rrollo Agrario. Al lado de estos órganos civiles, en la cuestión indfgena
trabajan órganos militares, especialmente del ejército y la Aeronaútica, ya
que este sector adrninistrativo federal se vio comprometido en forma
particularmente tensa en las áreas de frontera del norte de la Amazonfa,
desde la institución del Proyecto "Calha Norte" actualmente en imple-
mentación.
El polo religioso está en manos de misiones religiosas cristianas,
católicas y protestantes. Hay comunidades indfgenas que son alcanzadas
contemporáireamente por la obra de entidades que pertenecen a los dos
polos, y en cambio otras están sometidas a la presencia de alguna enüdad
que pertenece a uno de los dos polos.
En todo caso, salvo excepciones, no se hace, en el pafs, una
polltica nacional en el campo de las etnias, basada en una concepción de
un Brasil Estado mulücultural y pluriétnico. La orientación dominante de
acción polftica en este campo, impulsada por los dos polos adminis-
üativos, tiende al cambio cultural, a la integración de los pueblos
indfgenas a los modelos socioculturales, económicos y de sistemas de
valores ajenos a las sociedades indfgenas. El problema de las tierras
indfgenas, regulado por la vigente legislación, desde la Constitución hasta
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la ley ordinaria, eS un problema permanente que enfrentan los pueblos
indfgenas, por una parte, a causa de la invasión de sus üenas por parte de
lgs "blancos" (que pueden Ser por ejemplo empresarios, comg hacendados
y mineros, o trabajadores de la tierra, o buscadores de oro e incluso
agentes del gobierno en ejercicio de implementación de proyectos
oficiales: construcción de carreteras, instalaciones hidroeléctricas etc').
Por otro lado, como Consecuencia del atraso en la demarcación de sus
tierras, cosa que deja a estos pueblos aún más expuestos a las agresiones
extemas, a causa de la indeñnición oficial de los Umites de zus territorios.
Situaciones de contacto
En este contexto, a io largo de su historia, de la cual en las páginas
anteriores dimos una idea sintética, los grupos indfgenas de ia fro4tera
amazónica det Brasil con otro pafs, fueron insertados en Sistemas
interétnicos especfficos, condicionados por los procesos históricos y los
intereses económicos y pollticos de la sociedad colonial.
La actual Región Amazónica brasileña, era un área que debfa ser
incorporada a los dominios tefritoriales destinados a Portugal' Esas in-
mensas tierras, cortadas por una gigantesca redbidfogláfrca y cubiertas
por tupidas selvas tropicales, Se encontraban catalogadas entre las tierras
áel Nuevo Mundo pretendidamente a disposición del dominio tenitorial
español.3 En los primeros tiempos de la colonizaciótrde América del Sur,
aquella región estaba ocupada exclusivamente pof pueblos precolom-
binos. Los portugueses fundaron la ciudad de Belén, en la desem-
bocadura del rfo Amazonas, en 1616, y se dedicarcn a la extracción de
l¿s maderas y de especies en la selva y al mismo tiempo fueron
construyendo fortalezas militares en los puntos estfatégicos, instalando
otros núcleos poblacionales y erigiendo balizas con el sfmbolo de
Pornrgal, estableciendo asf su extensión territorial. En el siglo XVIII, ya
estaban instaladas empresas agrfcolas en las tierras de campiña y
haciendas de ganado, tanto en la desembocadura del rfo Amazonas, como
en los attos rfos afluentes del rfo Blanco, en el extremo norte de la región'
3. La división de las tierras entre España y Portugal fue establecida por el
Tratado de Tordesilhas (1-6- 1494), reconocida por el Tratado de Madrid
(1750) y confirmada por el Tratado de San Ildefonso (1717).
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donde actualmente se encuentra el rerritorio Federal de Roraima.
Funcionarios civiles y militares, asf como misioneros católicos ponu-
gueses, establecieron en aquellas tienas el dominio polftico, militar y
cultural, en la medida en que se fundaba la economfa colonial del reino
porrugués en Sudamérica.
En los útlimos años del siglo XVI[, fueron instaladas en la cuenca
hidrográfica de los afluentes del rfo Blanco, tres haciendas reales,
destinadas a la cría de ganado -denominadas san José, san Benito y san
Marcos. La hacienda San Marcos, fundada en 1793, por el capitán Sá
sarmento, comandante de la Fortaleza de San Joaquín, cerca de la cual
estaba localizada, se puso en tierras habitadas por indios Makuxf,
wapixaná e Ingarikó. (De la fonalezaquedan ahora aún algunos restos, al
otro lado del río Tacutu, frente a la hacienda de san Marcos, que aún
existe y que es acfualmente una reserva indígena, pero invadida por
hacendados "blancos".
Indios wapixaná fueron "descidos" (atrafdos) a ras proximidades
de la Fortaleza de san Joaquín, y allá fueron artificialmentó asentados en
aldeas. En la isla del Marajó, en la desembocadura del río Amazonas.
también se instalaron haciendas de ganado en tierras indígenas.
Asf, la economfa pastoril o pecuaria fue una de la fuentes de la
sociedad colonial con la que los puebios indfgenas de las frontera
intemacionales se enfrentaron en la Amazonfa. Las más delanteras de la
economía colonial en expansión que se interpusieron en el camino de lospueblos tribales, en aquella área, fueron la extracción de maderas y
especias, anteriormente mencionadas, y la agricultura. Las actividades
ligadas con estas actividades económicas, contempóraneas a las "guerrasjustas", la obra misionera y los "descimientos" y ;aldeamientos,,, interfi-
rieron en las dinámicas sociales de las sociedades indfgenas, sustrajeron
sus tierras y utilizaron la mano de obra indígena, qu. fu. usada también
en la construcción de fortalezas y ciudades, y poi supu.sto los indios
fueron incorporados al mercado de trabajo urbarro cbro art"ranos v
empleados domésticos.
Desde los comienzos de la segunda mitad del siglo XIX, durante la
Revolución Industrial iniciada ya en el viejo Mundo, se abrió un nuevo
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sectoren el frente de extracciones vegetales: la de resinas elásticas para la
producción de caucho necesario para las zonas industriales de los pafses
en acelerado proceso de desarrollo económico en el hemisferio Norte.
Desde su comienzo, el sector cauchero interfirió drásticamente en varias
sociedades indfgenas, que vieron a muchos de sus componentes
someüdos al trabajo del sistema, el mismo que casi a finales de este siglo
aún persiste, mucho menos extendido actualmente, después del perfodo
de gran producción de capital, cuando Brasil detenfa el monopolio de la
producción de caucho natural, y durante la Segunda Guerra Mundial.
En la actualidad, muchas sociedades indfgenas de la fiontera ama-
zínica -y de la Amazonfa como conjunto- se encuentran frente a frente
con las delanteras económicas de la sociedad dominante: a) extracción
vegetal, b) extracción mineral, c) explotación de minas a nivel industrial,
d) actividad ganadera, e) agricultura. En el extractivismo vegetal se
destacan la explotación de las maderas, la extracción de resinas elásticas y
la recolección de castaña del Pará. El frente pecuario consiste en la crfa
bovina tradicional, extensivo, por ejemplo en el territorio federal de Ro-
raima, área de los indios Makuxl y Wapixaná, y las haciendas modemas
que usan técnicas ganaderas intensivas, como en RondÓnia, en Acre, en
el norte del Mato Grosso, el norte de Goiá y el sur del Pará.
Además de estas avanzadas económicas, las sociedades indfgenas
se enfrentan con la obra institucional-gubemamental consistente en obras
públicas de gran alcance, como construcción de carreteras y fábricas
hidroeléctricas, y en tiempos más recientes, el proyecto de ocupación de
la frontera norte y noroeste del pafs. En el sector institucional - gubema-
mental se destaca la presencia de la FUNAI (Fundación Nacional del
Indio) con función tutelar de las sociedades indígenas (como lo vimos
anteriormente), con sus puestos indígenas instalados junto a un gran
número de atdeas. En lo instirucional, se registra el sector misionero con
la presencia de religiosos católicos y protestantes en muchas aldeas
indfgenas. La acción de los misioneros de las distintas confesiones reli-
giosas, en general, se desüna a la enseñanza del cristianismo. Se constata
también que algunos misioneros, obedeciendo a la orientación de la
polftica indigenista y misionera de la CNBB (Conferencia Nacional de
los Obispos en Brasil) y del CIMI (Consejo Indigenista Misionero),
entidades de la lglesia Católica, se dedican a obras en defensa de los
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pueblos indfgenas, frente a las agresiones y amenivas a las que están
sometidos por parte de representantes de los fientes económicos e incluso
de los insdn¡cionales-gubemamentales, como en el caso de las grandes
obras púbüc¿¡s que ponen en peligro las sociedades y las tierras indfgenas.
Fronteras internacionales
Los pueblos indfgenas que viven cerca de la frontera intemacional
de Brasil con otros países amazónicos en general, tienen sus grupos
locales y sus respectivas aldeas en ambos lados de la frontera. Evidente-
mente la línea fronteriza que est¿blece los lfmites territoriales de la
soberanía del Estado brasileño y de los pafses vecinos, es una convención
histórica y jurídica de tales estados, que los pueblos de origen
precolombino que allá existen, a menudo desconocen, y que para esas
sociedades, si se consideran sus propias historias que trascienden en el
tiempo, la historia del asentamiento de las colonias europeas en el
continente americano, nada tiene que ver con su disuibución territoriat
espontánea en esas regiones. Por eso es frecuente que estos pueblos, en
sus migraciones, visitas y caminatas, crucen la frontera en los dos sen-
tidos con la naturalidad de quien camina en las tierras de su dominio
tradicional, histórico. Son fronteras tftmsparentes para estos pueblos
indfgenas, en que no siempre ias autoridades de ios diversos pafses hacen
una fiscalización en las áreas de deambulación indfgena. Este tránsito
indfgena está verificado entre los Tiriyó, en la frontera de Brasil con
Surinam; entre los Wapixána y los Makuxf en la frontera con Guayana;
entre los Taurepán en la frontera con Venezuela, y entre los Tükuna en las
fronteras con Colombia y Peni. Las fronteras fueron establecidas por los
estados coloniales, sin tomar en cuenta la presencia y la historia de esos
pueblos.
Notas sobre la inserción en el sistema interétnico
Los indios Tiriyó, en ocasión de nuestra visita de esrudio realizada
en 1966, resultaron ser un grupo de cerca de 800 conocidos, distribuidos
en territorio brasileño y en Surinam. En la parte brasileña viven en la sub-
zona de la Guayana brasileña. Su idioma es parte de la familia lingüfstica
Karib. La aldea visitada está en la orilla derecha del rfo Paru del Oeste,
uno de los afluentes del río Erepecurí, tributario a su vez del rfo Trom-
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betas, afluente del Amazonas, al lado iz4uierdo. En esa aldea Tiriyó
también vivfan algunas famüas de indios Kaxúyana Karib) y algunos
mestizos de indios con boschnegers, mesizaje derivado de los contactos
establecidos entre los indios y los negros "mucambeiros" de la Guayana
holandesa. En la aldea que visitamos, estaba instalada una misión católica
desde 1960.
Los primeros contactos de los indios Tiriyó con los blancos
ocurrieron aproximadamente desde 1736 (Frikel , l97l: 7), época en que
los pornrgueses dieron inicio a las incuniones destinadas a la captura de
esos indios para esclavizarlos; estos acontecimientos indujeron a los
indfgenas a emigrcr hacia el este, asf que se instalaron en la región de la
Sierra del Tumucumaque, donde se encuentran ahora. En el siglo XIX,
comenzó el contacto de los Tiriyó con negros de origen africano, huídos
de fincas holandesas y francesas, que intentaban rcestructurarse en forma
tribal en las selvas del sur de Surinam (Frikei, l97l:9). En el presente
siglo, en la década de los cincuenta, expediciones mixtas americano-
holandesas esbblecieron contactos con los Tiriyó, durante incursiones en
busca de bauxita (Frikel, l97l: l4). [¡s balateiros brasileños, aunque se
aventuraron hasta los balatos de áreas próximas a los Tiriyó, no llegaron a
importunarlos. En 1959, la Fuerza Aérea Brasileña instaló, a cerca de un
kilómeno del área de los Tiriyó, un depósito de aviones como parte del
plan del Trinomio, que implicaba obras conjuntas de colaboración entre la
Misión Tiriyós y la FAB, principalmente a través del CAN (Correo Aéreo
Nacional) de la FAB, prácticamente el único medio (puente) de acceso a
las tierras Tiriyó (por vfa aérea). El CAN realizaba regularmente un viaje
mensual entre Belén y área Tiriyó, y facilitaba asistencia médica a los
indios. En 1963 se establecieron misiones protestantes entre los Tiriyó,
en el Surinam; esto influyó en las comunidades indígenas de la parte
brasileña, por las visitas reclprocas entre los dos lados de la fuontera. [¡s
misioneros franciscanos de la Misión Tiriyó, desde su establecimiento,
hacen un intenso trabajo de evangelización, incluso utiüzan a "cate-
quistas" indfgenas.4 Los Tiriyó vive¡ en una reserva indfgena, sin
mantener contacto sistemático con la sociedad. salvo las relaciones de
convivencia con los misioneros y la presencia del "Pouso Tiriós" de la
Aeronaútica.
4. Sobre la situación de contac¡o que experimentan actualmente los indios
Tiriyó, consúltese también Frikel y Cottez (1972).
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Los grupos indfgenas Makuxf y wapinará, del renitorio Federal
de Roraima, tienen sus grupos locales situados tanto en el Brasil como en
la República de Guayana. como los Tiriyó, estos dos pueblos transitan
en los dos sentidos en la frontera intemacional, en viajes de emigración o
para visitar a parientes. En el Brasil, viven al noreste de Roraima, en
áreas de campo y sabana. Muchas aldeas son mitas, Makuxf y wapixána,
pueblos indígenas que en el pasado fueron enemigos y luchaban por
territorios, pero que ahora conviven pacfficamente y tomaron conciencia
de que el adversario actual es otro, pertenece a otra etnia: son los hacen-
dados de empresas ganaderas, que invaden sus tierras. Como ya lo
examinamos en este estudio, el contacto de estos indios con el frente
económico agropecuario ya comenzó en el siglo XVIII.
Gran parte de las aldeas Makuxí y wapixána se encuentran en el
interior de Ia hacienda San Marcos, mencionada anteriormente, reserva
indfgena bajo la administración de la FUNAL Hace unas décadas, este
territorio indígena empezó a ser invadido por criadores de ganado y la
cosa continúa. Es la más antigua reserva indígena del pafs, y tienen
aproximadamente 790.000 hectáreas. En su interior también se encuentran
aldeas de indios Ingarikó y Taurepán.
En varias aldeas Makuxf y wapixána, se encuentran puestos
indígenas de la FUNAI. Misioneros católicos y protestantes llevan a esos
indios la predicación cristiana. como los Tiriyó, en los contactos internos
hablan su respectiva lengua indígena, pocos Tiriyó saben comunicarse en
porn:gués, siendo en cambio los Makuxf y los wapixána (salvo excep-
ciones) capaces de comunicarse fácilmente en tal lengua. se ha observado
también que algunos indios makuxf saben la lengua wapixána (idioma de
la familia lingrifstica Aruak), y lo mismo suqede con un considerable
número de indios wapixána, que hablan la lengua Makuxf (de la familia
lingüfstica Karib). Los indios de los dos grupos, cuando son originarios
de la Guayana inglesa, después de aprender el portugués aprenden
también el inglés, y hablan a veces en inglés, a veces en portugués y otras
en su lengua nativa.
Durante la disputa de üerras entre lo grupos indígenas mencionados
y los hacendados" "blancos", y frente a la deficiente acción preventiva y
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protección de la FUNAI, graves conflictos interétnicos se han registrado
en Roraima, y hubo muertes, palizas y prisión de indios.
Los Makuxf y los Wapixána están en contacto pennanente con la
sociedad, en cuya economfa se integra como pequeños productores de
abarrotes.
Cuando estuvimos con los indios Taurepán, en 1975, este pueblo
de lengua Karib y que vive en el territorio brasileño y venezolano, se dis-
tribufa en la parte brasileña, en tres aldeas, dos exclusivamente Taurepán
y una mixta, donde convivían con Makuxín, Wapixána e Ingarikó.
Transitan fácilmente por la frontera entre los dos pafses, o por la carretera
Manaus-Caracas o por los senderos naturales en las selvas del monte
Pararaima. La lengua indfgena está viva, aunque muchos hablen sin
dificultad el portugués y el español. Se encuentran sometidos a la obra
evangelizadora de la Iglesia Adventista del Séptimo Dfa. En la aldea
Boca da Mata Qa mixta que acabamos de mencionar), se encontraba
instalado un puesto de la Fundación Nacional del Indio. A lo largo de la
carretera intemacional Manaus-Caracas, que cruza tenitorios indfgenas
dentro y fuera de la Hacienda San Marcos, se instalan trabajadores sin
tierra llegados de otras áreas de gran tensión social del pafs, derivada de la
ineficiente implantación de la reforma agraria, que lleva a las comunidades
indígenas otras razones de conflicto, y en este caso particular implicando
a trabajadores marginales en el proceso de producción capitalista.
Indios Makuxí, Wapixána y Taurepán también participan, como
trabajadores explotados por un fuerte sistema de dominación, en minas de
diamante y otro minerales, actividad extractiva minera marginal que se
desarrolla en Brasil, Venezuela y Guayana.
La actividad mineral ilegal, para cuya realización se invaden tienas
indígenas, hizo graves daños a uno de los pueblos indfgenas que, en el
Brasil, se mantiene en notable estado de distanciamiento de las influencias
extemas: los Yanomami. Estos indios viven en gran número de grupos
localizados en Brasil y Venezuela. Pocos de estos grupos han sido objeto
de una intervención directa de FUNAI; otro, estuvo bajo la influencia de
las misiones religiosas católica o protestantes. Estos indios viven en las
selvas tropicales en la zona fronteriza entre Brasil y Venezuela en un área
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rica en minerales. Las invasiones iiícitas del tenitorio Indfgena yanomami
se repiten abusivamente y hay enfrentamientos de indios y mineros
ilegales. Se trata generalmente de contactos conflictivos, con muertes en
ambas partes, pero sobre todo de indios. El Parque Indígena Yanomami,
área indígena en que los grupos locales Yanomami podrían estar
protegidos, a los diez años de campaña en favor de su creación5 aún no
ha sido institucionalizado. Los Yanomami siguen sufriendo agresiones.
En el territorio Federal de Roraima, como se ve, las distintas socie-
dades indígenas, en distintas etapas de contaclo con la sociedad
dominante, enfrentan, en medio de los sistemas interétnicos en que están
involucrados, los impactos agresivos que provienen de los frentes econó-
micos pecuario y extractivo. En forma idéntica, se encuentran cara a cara
con el frente institucional misionero y el frente institucional gubemamen-
tal, por pedido de la exigua obra de la FUNAI 1, la acción agresiva de las
obras gubemamentales, como en el caso de los Yanomami, que vieron a
muchas de sus aldeas destruidas y a muchos de sus habitantes muertos
como consecuencia de la construcción de la carretera perimetral Nofe,
que penetró en tieras yanomami en la zona de los rfos Repartimento y
Catrimani.
En el Estado del Amazonas, en la frontera de Brasil con Colombia
y Perú, en las tierras más occidentales del pafs, se encuentran los indios
Tükuna. Esta región es cruzada por la parte alta del rfo solimóes, llena de
selvas de Hevea Brasiliensis (Muell. y Arg.), los árboles productores de
caucho, y de lagunas pobladas de grandes cardúmenes. probablemente, la
primera referencia en la documentación histórica sobre los indios Tükuna
en el Brasil, fue registrada por Cristóbal de Acuña, que hizo parte de la
expedición de Pedro Teixeira, como historiador oficial. de 1637 a 1639,
en el recorrido entre Belén en la desembocadura del Amazonas y euito,
en el Perú.
Estos indios se incorporaron de hecho al sistema productivo de la
sociedad dominante, como mano de obra trabajadora. Después del co-
5. La Comisión para la creación de un Parque yanomami, con sede en Sao
Paulo, Brasil, es una entidad que desde hace muchos años lucha para la crea-
ción e instirucionalización de este Parque Indígena.
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mienzo del ciclo del caucho, por muchos años el extractor de caucho
tükuna fue explotado en las plantaciones de caucho de los "blancos",
sometido al dominio del "sistema de aviamento" controlado por el
"barragáo" del explotador de caucho. (banacón)
En el interior de las üerras Tükuna, además de la actividad econó-
mica del caucho, otros sectores de la economfa de la sociedad fueron
activados: por ejemplo las actividades depredadoras maderera y pesque-
ra. Esta área de la frontera también es propicia para las prácticas de pro-
ducción y tráfico de estupefacientes.
En el "mundo de ios blancos" asentado en esa área, los Tükuna son
objeto de prejuicios, manifestados en el uso de estereotipos e incluso del
intento de los no-indios de escamotear la identidad étnica de estos indios.
Se registran las contradicciones entre los intereses de los caucheros y
madereros en la explotación económica de las riquezas existentes en las
tierras indígenas, y el derecho histórico y legal de este pueblo sobre esas
tienas. A su vez, los Tükuna desarroüaron la conciencia de sus derechos
y se dieron cuenta de que la única forma de vivir en su ambiente natural
preservado, donde puedan producir sus alimentos, y no puedan ser
explotados en servidumbre y puedan vivir según los modelos sociocultu-
rales y económicos que escogieron, es tener sus tierras delimitadas y la
posibilidad de acabar con las actividades económicas depredadoras, así
como la explotación de su trabajo servil en su propia tierra. La confronta-
ción de intereses hizo que se creara en el alto Solimóes, una situación de
gran tensión en las relaciones entre las dos sociedades, €D la cual hubo
graves conflictos interétnicos, como el que sucedió recientemente, cuando
un grupo de indios Tükuna fue masacrado en una agresión armada en que
se mató a catorce de ellos, y otros desaparecieron.6
Los Tiikuna viven reunidos en aldeas en los rlos y canales; FUNAI
tiene puestos instalados en tierras tiikuna; misioneros católicos y protes-
tantes están presentes en las aldeas y el Movimiento Salvacionista de
Santa Cruz ejerce una gran influencia en esta sociedad indfgena.
Sobre los Tükuna, consultar rambién a
(1978) y Pacheco de Olivei¡a Fl. (1977,
Cardoso de Oliveira (1964), Oro
1979 y 1986).
6.
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c) La agricultura que pracúcan es de consumo inmediato y no es
con fines de stock (el hecho de observar las actividades económicas en el
punto (a), no niega ni contradice la existencia de las actividades agrfco-
las). Los primeros conquistadores describen la economfa de los Tupi-
Guaraní pero no mencionan la acumulación agrfcola, sino que se refieren
a las plantaciones,las que también eran importantes para los invasores.
Hans Staden deja entender que la mandioca era parte importante de la
dieta y que el malz era utilizado especialmente para preparar el Cauim,
"bebida consumida en las ceremonias, cuando abatfan los prisioneros".
Fueron los jesuitas quienes incentivaron las prácticas agrícolas y el stock
de los productos. Tampoco podemos considerarlos agricultores y
sedentarios, pues las caracterfsticas de su modo de vida no corresponden
a esa modalidad de sociedad. La base económica, hoy se compone de
cazay recolección, confección y venta de artesanlas, y prácticas agrícolas;
en segundo plano, pero que no debemos desestimar, los trabajos tempo-
rarios, individuales o grupales, en los sitios, chacras o en las haciendas
de los occidentales.
d) Hacemos una diferente lectura etnohistórica que nos permite ver
el proceso de esos seminómadas, y proponemos, en base a los puntos
anteriores, otra traducción a la Yvy Maraey, "Tierra sin Males", y es
"Tierra sin edificaciones", que pensamos más cercana a la realidad de
aquellos.
Migraciones históricas
En el presente rabajo abordamos las migraciones Mbya-Guaranf a
partir del siglo XIX.
Segun Curt Nimuendajú (1978) los Guaranf se desplazaban hacia
el atlántico en brisqueda de la Tierra sin Mal. Los Tañygua-alrededor de
doscientos-iniciaron el movimiento, aproximadamente entre 1810 y 1820,
partiendo por la margen derecha del rfo Paraná. Atravesaron el tenitorio
de los Apapokuva y el de los Ouguaufva. Los colonos de la ciudad de
Itapetininga (Estado de San Pablo) quisieron reducirlos a la esclavitud
pero los migrantes consiguieron huir y "se escondieron en la Sierra de los
Itatines" (San Pablo). Después de varios enfrentamientos con los colonos
de la zona, "los Tañygua obtuvieron en 1837 una legua cuadrada de
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tierra que el gobiemo les concedió en el Rfo do peixe y en ltariri" (san
Pablo).
Narraciones
Los ouguaufva salieron del Mbarakay (hoy Mato Grosso do sul)
siguiendo a los Tañygua, en 1830 se detuvieron en la región de ltapeti-
ninga. Luego retrocedieron a la zona ubicada entre los rfos Takuary e
Itararé donde el Barón de Antonina solicitó al Gobicmo un misionero. En
1845 llegó fray Pacífico de Montefalco y luego fundó en el río verde, la
Misión de san Juan Bautista (actual ltaporanga, s.p.)."En lg26 habfa
478 "Cayuás" en el territorio indígena de río Verde, en su mayoría
ouguafva". El Barón de Antonina habfa donado a los indios la franja de
tierra situada entre el Itararé y el Río verde, pero los documentos -como
siempre- desaparecieron; de nada sirvieron las reclamaciones que los
ouguaufva realizaban en San pablo y Rfo de Janeiro. Asf pues por
intermedio de Nimuendajú, tuvieron que trasladarse a la reserva Guaranf
de Araribá (s.P.) en septiembre de 1912. una parte de los ouguaufva -a
pesar de todos los impedimentos- alcanzó a llegar al mar; en lg60 un
grupo procedente del Rfo verde se instaló en Bananal (hoy perufbe, S.
P.) y otro en Mongaguá, ambos lugarcs cerca de Itanhaém (en el litoral
paulista).
Los Apapokuva iniciaron la migración hacia el este en 1g70, pero
encontraron una gran resistencia de parte de las autoridades brasileñas. En
1892 el capuchino fray Sabino crea para ellos una aldea en la Desem-
bocadura del rfo Dourados en el rieté. En 1902, en un enfrentamiento con
los Kaingygn (Kaingang), éstos matan ar misionero claro Monteiro y a
un jefe Apapokuva, Araguyráa. Finalmente, en 1910, Nimuendajú los
convence de trasladarse a Araribá.
Para su gran sorpresa, Nimuendajú encuentra en mayo de lgl2, a
13 kms. de San Pablo, el campamento de un pequeño grupo de "Guaraní
paraguayos" (los Mbya de las comunidades de Barragem y de ubatuba
nos confirmaron que eüos eran sus Abuelos). Al hacerles la propuesta de
trasladarse a la reserva de Araribá, lo único que le preguntaron era si ella
queda al este o al oeste, cuando supieron que quedaban al oeste dese-
charon tal idea. Ellos iban hacia el mar. Nimuendajrl los acompaña, y al
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Cabo de tres dfas de marcha llegan aPrüa Grande, al Suroeste de Santos.
Luego de cuatro dfas de canto y dar:za, en las cercanlas del mar, consigue
convencerlos de ir a la reserva de Araribá, donde no permanecen muCho
tiempo. "Nunca más he vuelto a saber de ellos", comenta el autor.
Según Egon Schaden (1954) algunos grupos Mbya partieron de
Paraguay y de Misiones, Argentina, y atravesaron los estados brasileños
de Río Crande do Sul, Santa Catarina y Paraná, hasta llegar al litoral de
San Pablo. Las fechas que señala son 1924 para un primer grupo, 1934
para un segundo y 1946 paraun tercero, menciona, aun, que en 1947 se
encontró con varias familias Mbya cerca de Xapecó (Santa Catarina) y que
le manifestaron el deseo de ir a rcunirse con sus famiüares instalados en el
litoral. Como bien afirma, en 1954, el profesor E. Schaden "No se puede
afirmar que el ciclo de las migraciones Guaranf en dirección del litoral esté
def¡nitivamente cerrado".
En efecto, en la década de 1960, un grupo de Mbya salió de un
puesto indígena de ]a F.U.N.A.L (Fundación Nacional del Indio, Brasil)
denominado, Mangueirinha, situado en el estado de Paraná' rumbo al
litoral paulista. Hoy se encuentran en Barragem, un lugar situado a 60
kms. del Centro de la ciudad de San Pablo, y a 30 km aproximadamente
del mar.
Pero he aquf los Guaranf dela comunidád situada cerca de Ubatuba
(S. P.) aportan un hecho histórico reciente y desconocido hasta el pre-
sente: un viaje realizado a Bahfa y al estado de Alagoas. La sigUiente es
una traducción aproximada de una descripción que hiciera en 1977 'Stu
Eté, vnP¿'¿ (chamán):
Yo nacf en la cabecera del rfo Uruguay (paso fundo, Rfo Grande
do Sul) después vine al aldeamiento de Anribá, ya crecido fui a
Itariri. Luego entre muchos nos fuimos a Bahfa. Mis abuelos, mi
padres, mis madres, fuimos a la gran üerra de Bahfa. Estuvimos en
una "fazenda" para trabajar, pero no nos acostumbramos, no habfa
comida, los cañaverales eran enfermantes (trabajaron cort¡mdo caña
en las "fazendas"). Habfa arañas venenosas, no nos hallábamos'
muchos murieron. Mi abuelo murió, mi primo murió. Los juruá
(los que no son Guaraní, los extranjeros, juru=boca; a=pelo) nos
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mataban, los juruá nos mataban y ya no querfamos petmanecer
más. Luego hicimos una reunión para marcharnos de Bahfa.
Fuimos a la capital de Bahfa. Tomamos un tren hasta Aracaju. La
policfa quiso prendemos y nos escapamos. Fuimos por las
picadas. Llegamos al aldeamiento de Rfo pardo (Batrfa). Después
regresamos a San Pablo.
Entre otros sobrevivientes del viaje a Bahla y al Estado de Alagoas,
se encuentran: Para'i, de 60 años aproximadamente, nació en Rfo
Grande do Sul (Brasil), y us padres vinieron de Argentina e inclusive
participaron del mencionado viaje a Bahfa. Jachuka, también vino de Rfo
Grande do Sul, su padre murió en Bahfa. Papa'i Ju, 60 años aproxima-
damente, sus padres vinieron de Argentina. Ellas fueron junto con sus
familiares a las comunidades de ltariri, Rfo Branco y los adyacentes
litorales de San Pablo. En su búsqueda llegaron hasta Alagoas.
Estuvieron en Explanada, un lugar del Estado de Bahfa, donde fue
enterrado el padre de Jachuka. El relato de Aw Eté es claro respecto a la
mortandad, los núcleos familiares fueron disgregados por los occidentales
y puestos a trabajar en diferentes "fazendas", p€ro ellos consiguieron
reunirse y prcgramar la hufda. Esta experiencia duró más de tres años. El
viaje, aparentemente, habrfa sido realizado en la década de 1950, Nechy
(de la comunidad de Ubatuba), hoy con 30 años aprcximadamente, nació
en Bahfa. En su libro, E. schaden hace una breve mención cuando se
refiere a la insistencia de los Mbya en llegar al otro lado del Atlántico.
"...De Pornrgal, acreditam, a coisa será fácil, entretanto, o presidente da
República nego-se a fomecer-lhes a passagem de novo para Lisboa. Mas
ha de chegar o dfa". En un diálogo personal con el mismo profesor
schaden, él nos informó que en la época de Getulio Vargas, los Guaranl
pidieron al entonces presidente, un barco para llegar a otro lado del mar.
G. vargas sabfa que del otro lado llegarfan a Lisboa. Ante la insistencia
de los Guaranf, Vargas permitió el embarque en un navfo que... llegó a
Bahfa. Durante un seminario en la universidad de San pablo, sobre los
Guaranf, el profesor Schaden informó (10 -ll - 1977) que en lg}4 C.
Vargas mandó los indios a Espfritu santo pero en realidad los Guaranf
querfan cntzar el Atlántico.
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Interpretaciones
Para Nimuendajri, la migración guaranf es básicamente un movi-
miento religioso, y afirma:
la marcha de los Guaranf hacia el Este no se debió a la presión de
tribus enemigas ni, todavfa menos, a la esperanza de encontrar
mejores condiciones de vida al otro lado del Paraná, ni al deseo de
acercarse a la civilización, sino únicamente al temor de la destruc-
ción del mundo y a la esperanza de acatlr,ar la Tierra sin Mal antes
de dicha destrucción
Descarta, asimismo, las causas bélicas "inter-tribales" e informa
sobre las divergencias entre los shamanes ¡€specto al camino a seguir para
encontrar la Tiena sin Mal, unos opinan que se debe tomar el mismo ca-
mino que Guyrapoty realizó durante el Diluvio, cuando ascendió al cenit
e ingresó por la puerta del cielo, y para esto hay que aligerar el cuerpo por
medio del ayuno y de la datua: en la opinión de ouos la Tierra sin Mal
debe encontrarse en el cenüo de la superficie de la tierra donde
supuestamente Ñanderuvusu construyó zu casa. "Pero la enonne mayorfa
de los jefes-paié ha buscado el Yvy MoAei en el Este, allende los
mal€s".
En la opinión de Egon Schanden (1954) el espfritu mfstico
dominante entre los Guaranf puede ser comprendido cuando se considera
el lugar de la cátaclismologfa en el conjunto de las representaciones
mfticas. La tierra está condenada a la destrucción y de esta expectuiva
surge la necesidad sfquica de procurar una tabla de salvación que el
Guaranf vino a encontrar en el mito de la Tierra sin males. De esta manera
el espfritu Guaranf oscila entre el pavor al cataclismo y la esperanza de
alcarar el Parafso.
Segin Alfred Metraux (1927):
I,os Tupi-Guaranf parecen haber sido siempre una raza inquieta. Ya
desde los tiempos pre-colombinos sus migraciones han sido
numerosas, la dispersión de sus tribus hacia distancias enormes
dan fe (...) lo caracterfsüco de los Tupi-Guaranf, es que la conquisa
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europea, antes de parar sus migraciones, ha provocado nuevas,
contribuyendo a la dispersión de esta nza hacia las regiones que
ella no ocupaba antes del siglo XVI.
En su interpretación Héléne Clastres (1975) afirma:
...aIinverso de lo que acontece en lo movimientos mesiánicos, no
hay alll ninguna resonancia polftica: no se trata de rebeliones, y
ninguna reinvindicación política o tenitorial acompaña ni provoca
las migraciones. Es, al contrario, y como antes, el abandono del
tenitorio y el pasaje a la vida nómada.
Desde un enfoque sociológico, Marfa Isaura Pereira de Queiroz
(1969) observa:
La función del éxodo en busca de la Tierra sin Mal es eminen-
temente reorganizadora: restablece los valores tradicionales, y al
hacerlo separa también más rigurosamente aun la sociedad nativa
de la sociedad campesina que lo rodea, haciendo más marcadas las
diferencias entre ambas. El movimiento tiene el valor de una
reafirmación de la especificidad de la civilización Guaranf.
Si tuvieramos que incluir en este enfoque los estudios de
Mühlmann (1968) nos desviarfamos de nuestro propósito principal para
refutar sus afirmaciones, que en realidad son juicios de valores, tales
como "mentalidad histórica", "sociedad superior/inferior", "patológica",
"escatológica", etc. No dudamos que su obra es rica en datos históricos
pero creemos arriesgado codificar las migraciones y los movimientos
mesiánicos a un universalismo reductor. Entendemos que sociedades
cuyos modo de vida son difercntes no pueden rcducirse a un universal
despojador de Historia, y que al estudiarlas hay que hacerlo de acuerdo a
un modo de vida es¡recffico.
En resumen, Nimuendajú considera la migración Guaranf, un
movimiento religioso: Schaden acota, motivado por un espfritu místico;
Metraux supone que hayan sido "una raza inquieta"; H. Clastres afirma
"que no se trata de rebeliones, de reivindicaciones polfticas o territoria-
**:1ff

Según León Cadogan "Todo induce a creer que eran, en una época
indudablemente remota ya, un pueblo de navegantes" y analiza el mito de
Jyperu (canoa, traed) en la época del Diluvio; Jiperu postcrgó hasta el
último momen¡o de proveerse de una embarcación, a gritos pide una hacha
para hacer una canoa, pero ya no hay tiempo, entonces pide una canoa.
Nuestro autor menciona también que el Cedro (cedro fissilis)= ygary(árbol de las canoas) fue el primer árbol creado por ña¡¡andu, el
Creador.
Muy sorprendido quedaba Curt Nimuendajú de Ia importancia que
daban los cuaraní -que viven en lo más remoto del contiente- a marchar
exac¡amente hacia el Este, hacia el mar. Sinembargo, es él mismo quien
destaca la importancia del mar y la mención de la Siena del Mar,
Paranqiaknva (que efectivamente se encuentra en san pablo) en er mito
de Guyraypoq,. (Ñanderuvusu vino a la tierra para decir a Guyraypoty
que era necesario bailar porque la tierra se desplomará hacia el oeste.
Guyraypoty propuso a sus hijos partir el Este).Nuestra evaluación es que
Nimuendajú interpreró al pié de la letra el discurso religioso y creyó que
realmente Los Paokuv¿ hufan de una inrninente destrucción del munáo.
De una diferente lectura de lo que estos símbolos significan, deducimos
que el desplomarse de la tierra en el oeste y los truenos correspondfan al
vandalismo de los occidentales y sus guerras: expulsión, en 176g, y
saqueo de las Reducciones jesuitas; la guerra de la Triple Alianza, de
1864 a 1870 -Brasil, Argentina, Uruguay y contra paraguay, guerra cuyo
palco fueron las áreas que abandonaron los Guaranf y en la cual inclusive
llegaron a participar junto a los paraguayos (M. Von Verse 1976). De
igual modo Egon schaden tampoco menciona la Guerra de la Triple
Alianza, y atribuye el desplazamiento a una necesidad psfquica de los
Guararu de buscar una tabla de salvación: una Tierra sin Mal, ante un
cataclismo inminente, descontextualizándolos de las zonas de conflictos
de guerra y sus posteriores consecuencias.
La lectura comparativa que seguidamente exponemos está orientada
por las teorfas de Wilhelm Reich (1932).
Tanto en el Génesis Apapokuva como en el Mbya quien inició
realmente el movimiento migratorio es la Mujer-Terrena. El Dios que la
fecunda se marcha araíz de una disputa con ella, que en el caso Mbya nos
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sugiere un conflicüo social, pues la Mujer-Terrena declara su oposición a
conocer la Esposa-Celeste del Dios fecundador. Y en el caso Apapokuva,
un conflicto económico, pues el objeto de la querella es el mafz. Es la
Mujer-Terrena, embarazada,la que decide continuar los rastros del padre
de su hijo. En la búsqueda, su hijo-feto le hace err¿r el camino y llega al
territorio de los Tigres primigenios, que la devoran. Remarcamos que
quien decide es la mujer porque en ambos mitos la discusión se refiere a
lo social y a lo económico. Esto nos lleva a pensar que la organización
grupal bien pudo estar dirigida por las mujeres y que la decisión de
despiazarse, o no, en consecuencia, partfa de ellas y no de lo hombres.
Para invertir este proceso los hombres inician otro, y realizan alianzas
intemas desestabilizadoras con sus hijos, y alianzas extemas con los
Hombres-Tigres. En esta etapa del relato hay varios elementos que nos
permiten suponer una delimitación del uso de las áreas de cazai la referen-
cia a la antropofagia es clara, y deja sobrentendida una relación de
dominación por parte de los Hombres-Tigres, que bien pueden repre-
sentar otro segmento Tupi-Guaraní -o en última instancia (una advertencia
de resistencia a) los occidentales.
Ante la imposibilidad de comer el o los fetos, la Abuela-Tigre los
cría. Los Gemelos (Sol-Luna) se dedican ala cazayrecolección susten-
tando a la Abuela-Tigre, aquf se confirma la dominación de los Hom-
bres-Tigres; y utilizando las técnicas de estas actividades económicas
consiguen derrotar a los dominadores: las trampas son utilizadas para
cazar los Hombrcs-Tigres; e invitan a las Mujeres-Tigres a una actividad
de recolección. Antes crean un río y la fauna acuática, colocan un puente,
que dan vuelta cuando todas están sobre é1, en medio del rfo, pero una
Mujer-Tigre, embarazada, consigue salvarse. Luego los Gemelos con-
tinúan caminando por las riberas de los rfos, cazando, recolectando y
creando los animales y plantas. Esta difercnte lectura nos permite observar
que la caza y la recolección son actividades económicas pero también -en
el mito y en la realidad- son estrategias de resistencia.
La Primera Tierra fue destruida por el Diluvio. El Creador conversa
con los Primeros Padres acerca de la creación de una nueva üerra para
reemplazara la anterior, y quien asr¡me la Nueva Tierra es Jalaira ru ete,
"el Padre de la Nebüna Vivificante", creador del tabaco y ta pipa. De esta
manera los hombres y las mujeres pueden hacer una réplica de la neblina,
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con el humo del tabaco, que otorga sabidurfa y poder para conjurar los
maleficios. Segin L. Cadogan, Jalaira es el dios que confiere la facultad
de conjurar maleficios, tomándose, quienes utilizan esta ciencia, sus
lugartenientes en la tiena. Jakira ru ete, el que asumió la Nueva Tierra,
está estrechamente ligado al Pa'i (shamán). Para nosotros esta Nueva
Tierra significa una inolvidable nueva etapa histórica marcada por el
embate de los conquistadores y Ia especial resistencia que opusieron los
shamanes. Antonio Ruiz de Montoya es quien mejor describe la guerra a
los movimientos shamánicos. Tal habrá sido la importancia que en 1635,
en Rfo Grande do Sul, se realizó una masacre de "hechiceros".
Dice L. Cadogan que son contadísimos los Mbya que se dejan
convencer de la necesidad de cercar sus sembrados para defenderlos del
ganado y que alegan que habiendo el Creador destinado las selvas para
uso exclusivo de los indios las cercas son innecesarias. Los Mbya nos
explicaron la aberración que cometen los occidentales al apropiarse y
privatizar las tienas, pues Ñande ru Tenode gua creó la tierra para que de
ella pueden servirse y en ella puedan circular todos los seres humanos.
Antes de entrara al nivel ideológico Mbya, y abordar el sistema de
ideas-representacioness en su especificidad cosmo-filosófi ca, debemos
analizar el significado del nombre religioso del Sol: como astro es deno-
minado Knray; como deidad es Ñattantdu. León Cadogan tradujo el
término por "Cfrculo resonante", pero nosotros optamos por la traducción
"Muchedumbre en cfrculo", o "Muchedumbre circulante" (Antonio Ruiz
de Montoya, ñan7.a= cfrculo; túi=dicen al ruido de qualquier cosa, y
significa muchedumbre). Como veremos nuestra opción en nada se
contradice con los movimientos migratorios de los Guaranf, con su
concepción histórica-espacial, y con la interprctación que ellos hacen de la
traslación del astro-Dios. Si consideramos que el territorio de sus
ancestrcs estií situado hacia el este, junto al mar, y que dichos ancestros
emigraron hacia el oeste, en la época de la conquista y/o posteriormente,
veremos que la marcha hacia el este de los Mbya actuales, es más que
nada una lenta circulación hacia sus tiera originales. Son una "muche-
dumbre circulante". De igual modo Ñananút-Sol viene del este hacia el
oeste y retoma nuevamente hacia el este por el mismo cielo. El sfmbolo se
materializa y se complementa en el movimiento.
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El conjunto biocenosis-biotopo es una referencia para los Mbya tan
importante como la astronómica. Hemos visto que los trazos esenciales
del Sol como entidad religiosa son el cfrculo y el movimiento. Pero dentro
del sistema de ideas-representaciones Mbya,la circularidad y la traslación
del Sol no son las únicas observaciones. En efecto, las regiones Mbya,
terrestres y celestes (de la costa aüántica) del Trópico de Capricomio
(23027') son denominadas Kuoay kord, que quiere decir "Corral del
Sol", una otra concepción astro-tópica se traduce por "El lugar donde el
Sol da la vuelta". Es entonces cuando desde un punto de vista astro-
nómico, las observaciones Mbya hacen referencia al equinoccio de
primavera, en el hemisferio sur; al año trópico, intervalo de tiempo
separando dos equinoccios de primavera consecutivos. Aquf es pertinente
hacer una muy breve referencia etimológica de Trópico, que en griego
quiere decir "que da vuelta".
La tiena es redonda y plana como un cedazo, Yrupe "la primera
base del mundo" era de papel, la segunda es una cruz de hierro, hay
variaciones al respecto. Es¡os materiales marcan con sus sfmbolos la etapa
de la colonización (i. e. el hierro). Los cielos, en los cuales habitan los
diferentes Protectores Celestes, tienen forma de bóveda y están posados
sobre la tierra, estos varían de tres a siete, y la denominación puede ser
Ara'i o Yvaroka
Varios shamanes, Ñanderu, nos confirmaron que el Sol sale por
el este, va hacia el oeste y vuelve en la noche por el segundo cielo, o sea,
pasa durante el dfa por el cielo que da sobre la tierra y vuelve en la noche
por el segundo cielo. Ñamandu Oiatq Kuerapa Oj*uynu, "Ñamandu
vuelve por su camino" o "Ñamandu vuelve sobre sus propios pasos".
Algunos Ñande rukuery nos explicaron que cuando el Sol vuelve por el
segundo cielo no brilla y descansa, Ñamandu Oñembo Kuaray A,
Ñamandu Oñernbopytu'u. Esto se ve complementado con los datos que
nos ofrece Cadogan: "Mba'e Verá Guasu. Dirigentes Mbya de confianza
dicen que a este lugar encantado, cuna de la raza según el mito, a que se
refieren las leyendas teiidas alrededor del fabuloso Mba'e Vera; y uno de
ellos me dijo que este nombre lo aplican ellos al mar que según sus
creencias,sepcra la tierra del Paraíso" (el subrayado es nuestro), pero
nuestro autor prefiere asociarlo a una isla situada a cinco leguas de
Caaguasu, Paraguay, y no extenderlo a la costa del mar, ni escuchar a su
informante.
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Protasio Frikel (1971) describe que entre los sobrevivientes de los
indios Kayuyana (Karib) "el sol vuelve apagado, por el mismo camino",
O fogo solar, de manhá, é aceso e, depois de o sol (ou seja Totó-
yana) ter perconido o céu Kahú, é apagado á noite, durante a qual,
porém, o sol volta sem luz, pelo mesmo caminho, ao nascente que
é sempre ponto de partida. Em outra versáo, os xamás Kaxúyana
deram a en¡ender que Totóya, o homen solar, faz a sua viagem pelo
firmamento numa grande canoa, a qual é levada de volta, no
escuro, por Totowaráka ou totó-imo, enquanto Totóya descansa e
dorme. Chegando ao nascente acendese de novo o fogo solar:
nasce un nóvo dia.
El autor relaciona la idea Kaxúyana del giro solar alrededor de la
tierra con las migraciones de grupos humanos, inclusive se pregunta, si
estos conocimientos no indican las primeras migraciones al continente
americano, por vfa ferestre a través del Estrecho de Behring.
¿Estas semejanzas de los sistemas de ideas-representaciones (Tupi-
Guaranf/Ikrib) en sus especiñcidades co smo- filosóficas corresponden a
un contacto lejano, a un paralelismo entre ambo grupos, o realmente nos
muestran la polisemia histórica de los mitos? Sin invalidar las dos
primeras posibilidades, nos inclinamos a responder por la tercera, ya que
entendemos por polisemia histórica del mito la capacidad de una sociedad,
de expresar una o varias situaciones socio-históricas con caracterfsticas
similares y en distintas etapas cronológicas de su sociedad, a través de un
mito de esta misma sociedad o por ella semantizado nuevamente. Esto no
quiere decir de ninguna manera que sea una reducción; por lo contrario,
en la historia por ellos hablada e interpretada, esto adquiene dimensiones
dinámicas y dialécticas que solo pueden ser evaluadas y superadas cuando
se es miembro participante de este universo o cuando se accede al
mfnimo conocimiento de sus reglas.
Si hacemos una sfntesis de los sfmbolos históricos extrafdos de los
mitos ter¡emos los territorios ancestrales situados en la costa atlántica (en
las zonas del Trópico de Capricomio). Un nuevo proceso histórico con la
llegada de los conquistadores e identificado con el hieno. Resistencias
polfticas organizadas porlos shamanes contra estos últimos. Alejamiento
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de las zonas de beligerancia entrc los occidentales. El nomadismo articu-
lado a Ia caza v recolección como forma de resistencia.
Yvy Maraey:
¿Tierra sin males? o ¿Tierra sin edificaciones?
"No, pues, la historia tiene siempre su fundamento"
Paié Ñeengueí, reprendiendo a un joven guaraní menos respetuoso de la
mitología Kaingygn.
(Nimuendajú, 1978: 50)
Muy admiradas quedábamos al leer los autores que se refieren al
fatalismo Guaraní, o a sus pavorcs, o a sus fracasos en la búsqueda de la
Tierra sin mal, ya que en nuestra prolongada permanencia entre los Mbya
constatábamos todo lo contrario. En el enfrentamiento a las siruaciones
más adversas no hay ninguna resignación y, por lo contrario, hay
discusiones grupales a fin de elucidar y superar lo qle provocó o quienes
las provocaron de acuerdo a sus propias formas de resistencia. Esto no
quiere decir, de ninguna manera, que mantienen rclaciones idflicas pués
sería una idealización que no coincide con la realidad. Un ejemplo sirve de
ilustración. En 1973 el Departamento de Azuntos Aborfgenes, en
Misiones, Argentina, llevó contra su voluntad a los miembros del grupo
de un dirigente, y los instaló en Taranco, al sur de la Provincia, para
justificar, también, un negociado de tienas entre la institución y un estan-
ciero. Las tierras estaban agotadas, eran pedregosas, ya no habfa monte y
tampoco ríos cercanos. Mas como los Mbya estaban controlados por un
cura, que a su vez negociaba los artesanaüos, no podfan salir pues depen-
dfan económicamente de este negociante de almas y artesanatos. El grupo
envfa un representante a la comunidad -donde nos encontrábamos- y
discuten la manera de salir del lugar. Es entonces cuando los miembros de
nuestra comunidad deciden ampliar las plantaciones a fin de asumir al
grupo para la época de la maduración de los frutos. Y asf fue realizado,
no hubo ningún tipo de enfrentamiento, ni con la institución ni con el
cura. La superación del conflicto se dio a base de Ia planificación del
aumento de la producción, las plantaciones, y por otra parte hubo una
intensificación de las ceremonias religiosas. Esto nos muestra lo erróneo
de los argumentos que pretende tipificarlos de fatalistas. El hecho de
articular su resistencia, la Guaranf, de manera disünta de los occidentales,
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sirve de pretexto para sostener aquellos argumentos, completamente
opuestos a la realidad Guaranl.
La tierra, al igual que el Sol, tiene también su denominación
religiosa: Izrry nry ln'e 
"Iay¿' ellos mismos nos daban la traducción
"Todo el mundo", "La tierra entera". Esta tiena es una totalidad y aquf no
se encuentra ningún parafso tenenal. Cuando los Mbya de Argentina, o
del sur de Brasil, hablan de sus traslados, o de otros grupos, mencionan
la circulación sobre "la tierra entera", siempre hacia el este; cuando se
acuerdan o se refieren a los grupos que están situados cerca de la costa del
mar, dicen "los que están situados delante nuestro". La comunicación
inter-comunitaria es constante, el énfasis en los temas migratorios siempre
es dado en la búsqueda de zonas selváticas -de preferencia aisladas o
alejadas de los occidentales. Algunos nos explicaban que es para evitar la
curiosidad de los occidentales Qw.uó ) en el momento de las ceremonias
religiosas, donde los cantos enérgicos exigen la atención de los padres y
Madres celestes. otros planteaban la necesidad de alimentar las familias,
y lo primero que nos preguntaban era si en los montes habla caza.
El cotidiano no expresa ningún pavor, ni resignación fatalista, y en
la noche, de acuerdo al tiempo de los Dioses, se realizan las ceremonias
religiosas; aquel puede ser alterado con la llegada de las visitas (o con el
asedio de los occidentales, como vimos en un lugar cerca de la ciudad de
San Pablo). Entonces, decfamos, los Guaraní saben que después de la
muerte irán a sus respectivas "Procedencias Celestes, o a la Morada Ce-
leste de nuestra Pequeña Maduración"; que la circulación por la Tiena
Entera tiene por objetivo el este y el de saber si hay montes con caza,
lejos de los occidentales. Nosotros experimentamos que ningrin pavor o
fatalismo, o búsqueda utópica surgía cuando hablaban de las migraciones
y que su modo de vida no es afectado por ellas. Ante este panorama,
nos era difícil integrar esta realidad a la descrita en los libros sobre la bús-
queda de la Tierra sin mal.
Finalmente Antonio Ruiz de Montoya (1ó40) no solo nos sacó del
impase sino que, inclusive, nos ofreció claros ejemplos que nos permi-
tiercn ensamblar todo los elementos y proponer otra lectura. Aclaremos
que esta es la transcripción textual:
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Yv marafi:
"Suelo intacto, que no ln sido eüficado".
Caarnaranfi:
"Monte donde tn han sacado palos, ni se Ia traqueado".
Con esto no queremos decir que los autores hayan fraguado una
traducción, sino que respondiendo a su ideologfa, optaron por traducir
palabra por palabra y asf destruyeron y elaboraron otro senüdo. La poli-
semia de Mara, como bien Ia traduce Montoya permitió esta confusión, y
también los autores, con su selección, des4eñaron, como hemos visto, la
traducción que, específicamente Montoya da a Yvy Maraej. Es enton-
ces que, a nuestro entender, aquf toma cuerpo y sentido la llamada migra-
ción Guaranf. Si ideológica y concretamente son cazadores-recolectores,
practicando también la agricultura, obviamente que procurarán un " suelo
intacto, que no ha sido edificado" y "un monte donde no han sacado
palos, ni se ha Eaqueado". Tanto en la época de la conquista como en la
actualidad, quienes destruyeron los montes y selvas para hacer sus
edificaciones son los occidentales. Los Guaranf no buscaban la para-
disíaca Tierra sin mal, sino una bien concreta "Tierra sin edificaciones".
Lo que hizo conjeturar a Nimuendajú la búsqueda de la tierra sin
mal es el viaje del alma después de la muerte, veamos el texto del autor:
El ayvukué de los niños pequefios, en quiends aún no se ha notado
ninguna actitud atribuible al asyiguá y que, por consiguiente, no
tuvieron todavfa ninguna relación con un alma animal, vuelve
enseguida a la Tierra sin Mal (Yvy maráe!). El alma solo tiene que
prestar atención a que, al llegar a Añay, éste no despierte. Este
demonio, al que volveré más adelante, tiene su hamaca tendida
cruzando el camino y duerme en ella; el alma tiene que pasar por
encima de él con todo cuidado para no despertarlo, porque si esto
sucede, Añay la toma y la devora. Después de este obstáculo,llega
donde la lechuza Yrukurea; pero ésta deja pasar sin dificultad a las
almas infantiles. Por fin, üega a la Tierra sin Mal (Yvy maráe!).
Mará es una palabra que ya no se emplea en el dialecto Apapo-
kuva; en Guaranf clásico significa "enfermedad", "maldad",
"Calumnia", "tristeza", etc,; Yvy significa "üeITa"; e! es la nega-
ción "sin". Allf viven estas almas, conforme a su modo nafural.
principalmente de Kaguyjy (chicha demafz) e hidromiel.
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, ' sinerrbargo¡ 
€n Sü toxfo dice "ro¡sipaié:recfliocen ya en el:nombre si
ef alma delisujero ha venido del,orientqrdel ¡icidente o del-cénit" y que
. 't¿l :guarÍnd no le amenaza ningrin purgatorio ni inñemo y está seguro del
de*ino de su alma,, sin'la,menor sombra de,üuda".
\,;Nuesha.hipúesis es que si tal.seguridad:tienen lós;Apapokuva de
: Su'dbstino posf-rnortem.¡.prrcs,al igual que 1óS Mbya, retoman abEielo del
cual, provinieror; 
€s' porque,tarnbiéir desarrollaron una concepci ón
, asúonómi&á.filosófica si.milar a la de los'Mbya: la comunidaü ferrestre,
T&oa; es ila imagen de la comunidad celeste, con la misma disnibución
cpacial;'Decste modo'el alma de los,niños pequeños,vuelve a la "Tierra
sinedificaciones" en el cielo, imagen de,lats.nestre.
t' En'nuest¡a opinión oÉo aspecto que pudo,curfirndir a Nirrru¿ndajú
. fue el tenor de las: ceremonias religiosas: Por lo,qrre. hemos visto, en ellas
los'ouararf exte¡iorizan, mediante el canto-danza. sú'afimración de conti-
rrurnlexistiendo enesta tierra, y, al mismo tiempo, danzan en las rnoradas
celestes, inclusive ellas son. recorridas de .acrÉrdo a los.'cantss que
mencionana sus ocupantes celestes. Dicho de'otr:a manera la danza hacia
o en las moradas celestes concretiza la lucha y la permanencia dei grupo
en esta tierra.-En, varias, csnunidades,,ilemos, visto,.los ñande
n¿," shamanes ", exhortar fuertemer¡te a bs dioses,afortaletedos; las dan-
zas eran ejecutadas enérgicarnente para mostrar a los dioses el ernpeño de
continutr, El deseo de.aligerar el cuerpo conio'dice el auton para.nosotros
simbolizarla la.; no acumulación de bienes ,mate¡iales, al decir de A.
Testart "Lg vrai,nomade et un pauvre,nomade".
, hdemos.d¿r más ejemplos sobre las ceremonias r,eligiosas, mas
por el. momento nos interesa aportar lo esoncial a fin de fundamentar
nuestfi¡ hipóresis.
' Por tsdo lo ya expuesto diferirnos de la 'inrcrpretación de H.
Clastres cuando dice "La Ticrra siü Mah,unwpacio sin.lugar,marcados
donde, e'-borran' las relaciones,sociales, un tiempo sin señales
úmde se,suprimen las,generaciones". Es exactamente en la Tierra sin
,edificaoiones (laselva) donde se afirman las relaciones sociales para que
lasfuturas:generaciones puedan vivir, y,esto viene aconteciendo hace
más dercuarCIsiglos.
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Cuando M. I. Pereira de Queiroz se refiere a la función
reorganizadora de la búsqueda de la Tierra sin mal, para nosotros más que
función reorganizadora, hay una afi rmación históricamente reproducida
del modo de vida Guaranf, en la Tierra sin edificaciones.
Finalmente concordamos plenamente con los Guaranf- Mbya
cuando ellos dicen Ñande kuery pave ha'e javi, Ñande py'a guachu,
Ñande kuery pave ipy'a guachu va'e meme y traducen "Nuestra gente en
su totalidad tiene coraje. Nuestra gente es corajosa, todo parejo".
Conclusión
Como bien señalamos en la introducción lo hasta aquf expuesto es
una hipótesis que intenta -desde una diferente óptica- explicar las migra-
ciones de los Mbya-Guaranf.
Nuestra lectura tiende a demostrar:
a) Que no hubo búsqueda de la Tierra sin mal, sino un búsqueda de
una bien concreta "Tierra sin Edificaciones" (la selva).
b) Que la marcha hacia el este, el ma¡, es un retorno a la tierra de
sus ancestros.
c) Que a pesar de realizar trabajos agrfcolas y en sus mitos mencio-
nar también las técnicas, aún no se ideologizan como agricultores-seden-
tarios, sino como cazadores-recolectores principalmente.
Es diffcil una futura sedentarización con base agrfcola pues la
confección y venta de artesanfas en nada se contradice, al pr€sente, con el
nomadismo y es una actividad económica de cierta importancia.
Los Guaranf hasta el prcsente fueron presentados, salvo rarfsimas
excepciones, como mfsticos en busca de salvación, nuestro trabajo es
mostrar exaculmente lo contrario: es una sociedad que busca la conti-
nuidad de su reproducción y como toda sociedad humana tiene sus
contradicciones y consecuentes superaciones de acuerdo a su identidad y
proceso histórico.
15l
l,as teorfas sobre el misticismo Mbya-Guaranf son utilizadas por las
instituciones oficiales en contra de lo propios Mbya, ya que sus
funcionarios argumentan que es inútil destinar o delimitar las tienas y
luchar en defensa de la identidad indígena si los indios van a continuar
deambulando mfsticamente. consideramos que sostener teóricamente el
misticismo es enmascarar la lucha de este pueblo y dar subsidios a
quienes los enajenan de sus tierras y de su identidad.
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'-i!;'*üc una tribu sin contacto, de nombre Jurumi o Gente de Danta; algunos
Camejeya nrmoran que ellos viven en el rfo Metá, afluente del Caquetá,
otros dicen que la tribu existe en algún lugar en el árca entre el do Yarf y
el rfo Apaporis. Los Jurumi serfan descendientes de quienes huyeron del
contacto con los blancos. Los otros grupos del rfo Miritiparaná creen que
estos Jurumi aislados son hostiles y practicantes del canibalismo. Se les
llama "bravos" (I: C: "salvajes").
Ninguna persona del bajo y medio Miritiparaná ha tenido contacto
con ellos por varias generaciones. Sinembargo, están muy convencidos de
su existencia. Se rumora que sus malocas han sido vistas desde el aire y
si recordamos el trágico descubrimiento de remanentes de la tribu Yuri,
cerca de las cabeceras del rfo Puré,2 los Jurumi serfan descedientes de
quienes huyeron de la esclavitud y de los rccolectores de caucho brasi-
leños durante los siglos XVIII y XIX, llevando asf una vida marginal.
Oostra (1979:25) relata una historia, en la cual un jefe Yukuna (camejeya)
llamado Mavalescu fue mueno por un Jurumi, cuando muchos miembros
de su gente habfan ido a Tefé para tratar con los brasileños. A su regreso
ellos toman venganza sobre los Jurumi dependientes de los esclavistas,
algunos escaparon a las cabeceras del rfo Miritiparaná o del río Metá, en
donde se dice viven en la actualidad. Algunos de nuestros informantes
parecen creer que el éxodo de los Jurumi se llevó a cabo después del
contacto con los recolectores colombianos de caucho a comienzos del
presente siglo. Quizás un grupo aislado de los Jurumi fue acompañado en
esta época por varios Camejeya y Jupochiyas, quienes a su vez huyeron
de los trabajos forzados en el rfo Miritiparaná, realizado por el hoy
legendario barón del caucho Oüverio Cabrera Sánchez.
2. En los años sesenta, un blanco desapareció en la zona; Juan Gil quiso
averiguar la ruta terrestre entre el río Caquetá y el río Puré, con el posible
propósito de busca¡ ribus incont¿ctadas en el área, para conseguir mano de
obra. Un contingente del ejército acompañado por indígenas Mirana salió
en su búsqueda y tuvo contacto con una tribu indígena desconocida
(posiblemente Yuris), pero desde entonces se les han conocido localmente
como los "Caraballos". Después de una escaramuza, en la cual mt¡rieron
algunas personas, una familia fue capturada y liberada después, cerca del
mismo sitio. Este incidente se hizo famoso en toda Colombia debido a una
novela documental muy popular de Germár¡ Castro Caycedo (1984).
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poderoso del rfo. Por muchos años Luis Felipe sirvió como capataz del
barón del caucho, Oliverio Cabrera Sánchez, quien en 1908 se estableció
en el rfo Miritiparaná, forzando a los indfgenas del área a servirle como
recolectores de caucho. Antes de aquellos tiempos los Jurumi,los Came-
jeya y las otras tribus vivfan dispersos a lo largo del rfo, pero cuando las
nuevas actividades se centraron alrededor del campamento del caucho
Campoamor, muchos de los indfgenas se trasladaron a sus alrededores.
Por muchos años Cabrera fue autócrata del río. Fue solamente
después de la guerra con el Pení en 1932, que la Iglesia Católica y la
administración civil colombiana, se establecieron completamente en el
área. Poco después Cabrera abandonó el rfo Miritiparaná. Algunos viejos
informantes dicen que fue obligado a abandonar la zona por el primer
representante civil, Conegidor. Durante la guerra, Cabrera ordenó a mu-
chos de "sus indígenas" trabajar en beneficio de las Fuer¿as Armadas en
Araracuara. Se dice que fue arrestado y más tarde enviado lejos por no
haber pagado a los trabajadores sus salarios.
La guena con el Peni afectó fuertemente a los indígenas del Ama-
zonas colombiano. El contacto con los grupos militares, colono$
erc, facilitó la dispersión de las enfermedades en el área. Una epidemia de
sarampión acaM con una gran parte de la población indfgena. El poder
del trabajo de los sobrevivientes fue dividido entre una nueva generación
de los barones del caucho, el hijo y el yemo del barón desaparecido. El
poder del trabajo de los indfgenas se procuraba a través del sistema de
"endeude", con el cual los indígenas fueron permanentemente endeudados
por los comerciantes del caucho.4 Campoamor fue abandonado y los
indígenas se trasladaron a la parte baja del río. posteriormente la escuela
católica, el llamado intemado San Antonio de Mirití, fue construido en el
sitio llamado El Depósito, en 1948, alrededor del cual algunos indfgenas
ubicaron sus malocas.
El sistema de endeude significa que los indígenas trabajadores reciben bienes
por adelantado del comerciante y tienen que trabajar pa,ra él para pagar la
deuda. Como el comercianre controla los precios y las cuentas, él puede
manipular a los rrabajadores para gue no puedan libera¡se de su deuda. Se
vuelven clientes perfn¡nentes, Domínguez (1976: I 13) llama el sistema de
endeude una "forma servil de rabajo".
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Originariamente se dice que Oliverio Cabrera obligó a los indfgenas
a trabajar bajo amenaza directa. Cuando él entró al río en 1905 utilizó a un
indfgena de nombre Averetú como su gufa e intérprete. El pertenecfa a una
tribu Coretú5; pero era hablante tanto del yukuna como del español; se
volvió primer capataz. al servicio de Cabrera en el área. De acuerdo a un
viejo informante fue él quien escogió al niño Luis Felipe para que apren-
diera español. Se dice que sustituyó a Faustino Averetú después de su
muene.
Cuando Cabrera abandonó la zona, Luis Felipe continuó sirviendo
al nuevo barón del caucho, José Uribe, el yemo de Cabrera, la posición
social dominante conseguida por este capataz, puede ilustrar que él estuvo
unido con varias mujeres. En el pasado no era nada fuera de lo común
que los dueños de grandes malocas fueran polígamos. Sinembargo,entre
los indígenas del río Miritiparaná en este siglo no conocemos otros casos
similares. Se dice que él tuvo muchas mujeres y se conoce que tuvo por
lo menos trece hijos.
A pesar de la autoridad mantenida por Luis Felipe ante la comu-
nidad, los Jurumi son considerados un grupo de menor nivel por los
miembros de los sibs de los Camejeya y de los Jupichiya. Tal vez fue un
Jurumi seleccionado de, quizás, la única familia sobreviviente, la cual
estaba solamente relacionada con los grupos dominantes en el área. Inde-
pendientemente de los lazos de lealtad patrilineal Luis Felipe se convirtió en
un guardaespaldas de los intereses de los blancos. Antes de proceder con la
historia de los Camejeya acerca del origen e historia de la tribu Jurumi es
necesario establecer algunos aspectos básicos de las relaciones de los
grupos en el área.
5. Averetu es el nombre yukuna para la tribu, la cual es mejor conocida como
Coretú. Ellos solían vivir alrededor de la boca del río Miritiparaná, y por la
quebrada Negra. Están asociados con la trata de esclavos de Tefé, sobre el
río Amazonas. Durante el siglo XD( ellos parecían haber mantenido una
relación con los comerciantes brasileños. No son claras las ra,¿ones por las
cuales los Coretú abandonaron la zona y se ubicaron en Brasil Poco antes
que los barones del caucho colombianos se establecieron perrnanentemente
en esta parte dcl Amazonas. Suponemos que Faustino Averetu es el mismo
"Faustino" encontrado por Koch Grünberg (1910: 309) (MataPí y Matapí,
1984: r4-2O.
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Relaciones entre los grupos del río Miritiparaná
En el rfo Miritiparaná se considera una "tribu" o ,'gente" a los que
pertenecen al mismo grupo agnático. un camejeya clasifica a otros came-jeya de la misma generación como sus hermanos mayores o menores.
una "tribu" es por hecho un grupo patrilineal exogámico, cuyos miem-
bros masculinos deben conseguir sus esposas en tribus aliadas.6 En el
pasado los matrimonios se realiza¡on por medio del intercambio reglamen-
tado con una tribu aliada o altemativamente con la captura de una mujer.
Hoy los matrimonios son preferiblemente contrafdos con nutelo (ver pá-
gína2). Normalmente las futuras esposas se trasladan a las malocas del
grupo de sus maridos.
Aunque de hoy en dfa pocas malocas albergan a más de una sola
familia nuclear, lo miembros tribalcs dicen que sus ancestros residieronjuntos en una maloca, manteniendo asf una fuerte ideologfa. El manteni-
miento de una maloca es un sfmbolo de poder basado en la identificación
tribal. construir una maloca es,bajo los ojos de los indfgenas, una de-
manda a la tradición tribal. El conocimiento de la tradición tribal incluye
las danzas, las ceremonias y los modos de comportamiento de los ritua-
les. Todos los miembros del grupo tribal comparten un cuerpo común de
saberes sagrados y prácticas rituales. En espar'iol, expresan esta idea en el
concepto "nacimiento" compartido. una persona sin tales conocimientos
no tiene el "derecho" de tratar de establecerse como "maloquero,'.
Cuando una tribu se segmenta nace una jerarqufa de sibs, la
relación entre los sibs se modela en la relación entre los hermanos de un
grupo de ellos; se relacionan unos y otros como los hermanos mayores y
los hermanos menores. El origen de los sibs se piensa como episodio
segmentado de la primera maloca tribal. Hoy, la única forma de propiedad
comunal controlada a nivel de los sibs son los instrumentos que están
ó. Esto no se aplica a los Tmimukq quienes también viven en el bajo Miriti_
paraná y su afluente Guakayá. Los Tanimuka se consideran una uibu. no
obstante se casan dentro de ellos mismos. Est¡ín divididos en dos grupos
exogámicos, quienes intercambian mujeres, pero cada grupo a su vez tam-
bién in¡ercambia mujeres con los camejey4 los Jupichiya y orras tribus del
área (Hildebrand 1983/ 84: 179).
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conecr.ados con los rituales del Yuruparf.? Oua circunstancia que
promueve la unión de los sibs es el sostenimieno de la práctica del inter-
cambio matrimonial con una subunidad similar de otra tribu.
Aunqueel orden de los sibs define una jerarqufa del rango, los
miembros del último sib pertenecen a la misma tradición tribal. Ellos son
"hermanos" clasificatorios de los miembros de los mayores, con los
cuales comparten el conocimiento de la tribu. El gufa del último sib menor
es "maloquero" por sí mismo. Cuando un miembro del sib menor narra la
historia que trata del "nacimiento" de la tribu, va a legitimizar zu demanda
con la tradición común, introduciéndolo con un relato de su ancestro
tribal; el dueño de la primera maloca autorizó la segmentación dándole al
hermano menor "permiso" de construir una maloca para é1.
Los miembros de un sib usualmente obtienen sus esposas de un
subgnrpo similar de otras tribus; se les .refiere como "cuñados" (en
yukuna: Nutelo. Verpágina2). Es decir, las hemranas de tal miembro
son las mujeres preferidas para el matrimonio. Como la mayorfa de los
gupos uibales en el área continúa las relaciones de alianza con más de un
grupo tribal exogámico, los aliados (cuñados) de una unidad exogámica
normalmente van a tener también aliados que no son aliados (cuñados) del
primer grupo. Dos "hermanas" (miembros femeninos del mismo grupo
tribal) pueden casarse con miembros de diferentes tribus. Por ejemplo,
una mujer Jupichiya puede casane con un Tanimuka. Los niños Camejeya
y Tanimuka, miembros masculinos, deberán relacionarse como primos
paralelos matrilineales y se llamarán entre ello ami'yu (si hablan
yukuna). Este término de parentesco Yukuna se aplica a todos los niños
de la madre y cualquier unión, teóricamente entre los hijos de la misma
madre cuando los padres pertenecen a diferentes tribus.
Pese a que estos primos paralelos matrilineales clasificatorios son
7. Este es un secre¡o, un cuho del hombre, al cual las mujeres y los niños no
son admitidos. Cu¡ndo no están en uso, los instrumentos que se ul.ilizan en
conección con el Yuruparí se ocultan lejos de los lugares de vivienda. Los
instrumentos son controlados por el líder ritual del sib, quien los presta a
los varios dueños de malocas, cuando ellos quieran hacer los rituales del
Yuruparí.
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competidores de las mismas mujeres, es decir,las mujeres de sus aliados
compartidos ("cuñados"). Las relaciones entre los hombres, que se
relacionan entrc ellos cnmo arni'y¡, üenden a ser ambivalentes. Bajo este
sistema, el aliado de un aliado podría parecer siempre como un posible ene-
migo. Esta ambivalencia puede ser vista como una propiedad estructural
de los sistemas de intercambio matrimonial practicado en esta parte del
Amazonas.S
Normalmente los miembros de una tribu aliada tienen sus propias
malocas y practican un comparable pero distinto complejo mftico-ce¡emo-
nial a aquel de sus aliados. Ellos tienen oro origen ("nacimiento"), dife-
rente al de sus cuñados, pero a su vez los grupos tienden a verse más o
menos iguales. Este es el caso de la relación entre los Camejeya y los
Jupichiya. Los Camejeya sinembargo mantienen relaciones afines con
los grupos tribales de menor posición.
Los Jurumi, los Jimiquepen y los Jeruriva son tales grupos; de los
cuales se dice que no tienen nacimiento propio. Por lo tanto no son
maloqueros o no pueden serlo, porque ellos no sostienen una tradición
propia. Algunos Jeruriva tienen hoy sus propias malocas, costumbre
frecuentemente criticada por otros grupos. Se les consideraba anterior-
mente esclavos de los Camejeya y se dice que se apropiaron de las
costumbres de sus amos, los Jeruriva sin sus propias malocas no podrfan
haber participado activamente como huéspedes de sus ceremonias. Por lo
tanto no era posible para ellos mantener una tradición propia o tener un
"nacimiento". Si estos grupos fueron forzados alguna vez a aceptar las
relaciones de dependencia con los Camejeya, podrfamos creer que su
anterior posición fue diferente. Los Camejeya narran todavfa la historia
acerca del origen peculiar de la relación af;ln con los Jurumi.
La terminología de parentesco de las tribus del Noroeste del Amazonas
incluyendo a los Yukuna, es diferente al típico modelo dravidiano en el que
hay ues categorías para el nivel de la generación cero a cambio de dos. Los
primos paralelos patrilaterales son agrupados con los propios hermanos y
definen el grupo agnático el grupo con el cual ego no puede contraer
matrimonio. [,os primos cruzados están agrupadoss en oüa categoría, la cual
define el grupo posibe y preferible para el matrimonio. Con las uniones del
matrimonio se manifiesta la alianza. Por lo tanto, la tercera categoría
8.
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Una historia Yukuna sobre los Jurumi
La historia que a continuación presentamos nos fue narrada para
explicar la relación affn entre los Jurumi y los Camejeya; fue narrada en
español por un informante perteneciente al grupo de los Camejeya mayo-
res. El manuscrito original contiene muchas repeticiones y muchos
detalles, por lo tanto nos limitaremos a un resumen. Analizaremos su
significado en términos de procesos polfticos y de la estructura social y no
como un acto folclórico o un documento cultural. El tema común de las
ocho partes presentan las uniones matrimoniales establecidas (relaciones
de alianzas) y el fracaso de los Jurumi aL tratar de mantener estas relacio-
nes. Los Jurumi fueron una tribu gueffera, 1o cual prueba no ser hábil
para alcanzar la paz entre ellos mismos. Su número decrece y al final
soiamente miembros sobrevivientes han sido admitidos en la maloca de
Keyaco, jefe de los Camejeya.
El narradorpresentalos hechos en un pasado continuo con él pt -
sente. Los hechos no pertenecen a un pasado mftico y no encontramos
referencias a intervenciones sobrenaturales aparte del poder mágico, el
cual los brujos contemporáneos creen controlar. Esta narración presenta
también un estado de preocupación por parte de los cuentacuentos de lo
Yukuna-Camejeya. Al final consideramos las posibles realidades histó-
ricas basadas en los hechos narrados como tales.
comprende los primos paralelos maternost quienes son un grupo ambiva-
lenrc en las relaciones con ego.
Dentro de los Makuna, Arhem (1981: 301) describe a los aliados (los
primos cruzados) que se vuelven "casi Parientes" por el proceso' en el cual
la alianza se reestablece con nuevos matrimonios "los hijos de la madre"
(Hako ria: generalmente, los primos maternos paralelos), por otro lado,
define a un grupo de "parientes", quienes al volverse afines de afines, en
cierto sentido, están alejándose del ego.
Acerca de unos correspondientes términos de parentesco Qtahkómahkülo)
usados para primos paralelos matrilineales por los B¡ira-tukanos del
Vaupés, Jackson escribe:
"If in a given context, a Tukanoan wants to indicate an ambiguos, if not
suspicious, socially distant type of rclationship, the terms pahkó/ mahkü/ó
are selected" (Jackson 1977: 100)
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LA HISTORIA DE LOS JURUMI
(resumen)
Muerte de Yahui
Los Jurumi eran oriundos de las cabeceras de Kuana, una quebrada
de Metá, afluente del rfo caquetá. De allf se trasladaron al rfo
Miritiparaná. Primero vivieron ües años a orillas de una quebrada llamada
Yapami. Luego se fueron rfo abajo. su jefe era Kalanapi. El construyó su
maloca en un sitio denominado Huerata. con el vivfan su tfo paterno
Kamala, sus hermanos Yirana y Huayurepi, y muchos otros "herma-
nos":9 Tujibogo, Pinijihuaca, Jalarmina, Jalamanaka y Kuume. Kuume
tenfa dos hijos: el mayor era Pusaru y el menor era Kumina. con ellos
también vivfan Yooke, Ponhua, Mapularena, pineru, Tomapina y
Jeekuyehui. Los Mavapi (Mahauyi?)10 y yahuiya eran vecinos de los
Jurumi. Los Yukuna no vivfan con los Jurumi al mismo tiempo, porque
los Jurumi eran guerreros y hostiles.
Huayurepi tomó una mujer.Jimiquepen como esposa. por este
moüvo Yahui se convierte en su enemigo. yafrui pertenece a otra tribu. El
comerizó a decir que Huayurcpi era un hombre flaco. A Huayurepi no le
gustó esto y ni tampoco que Yahui lo acusara de haber robado a su muier.
Por eso Huayurepi querfa matar a yahui.
En el verano Huayurepi y su hermano Tomapina fueron a pescar
mojarras. Ellos se encontraron con yahui y con otra persona, quienes
estaban pescando cuchos. Huayurepi disparó a yahui con su arco y
flecha, y este cayó al agua. Huayurepi también trató de matar a su compa-
sm distinción entre hermanos y primos paralelos parrila-
terales; la rinica distinción realízada entre los miembros masculinos de la
tribu de la misma generación del ego, es aquella entre "hermanos mayores',,
o'hue y "hermanos menores", numeremi. No obstante, hablando español y
usando los términos "hermanos" y "primos hermanos" el informanre aquí tal
lez trata de hacer ul distinción como la hacen los blancos.
l0' El informanre aclara que esa tribu no era la Matapí, una de las tribus actuales
del ¡á¡ea. Muchos de los informanres establecen que el irea era anteriormente
habitada por ¡¡n gran número de tribus actualmente exdnras.
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ñero, pero éste huyó. Tomapina persiguió a Yahui, quien no murió
instaniáneamente. Cuando lo encuentra cerca de un lago, llama a
Huayurepi, quien llegó y le disparó de nuevo. Huayurepi dijo a Tomapina
que no debfa contar a nadie que el habfa matado a Yahui. De regreso a la
maloca Huayurepi hizo curación con ajf.
Janahuapecha
Janahuapecha era un Jimiquepen, que se habfa casado con una
hermana de Kalanapi. El no vivfa bien con los Jurumi, y en una ocasión
Kamala lo había dejado tuerto.
Era el tiempo para hacer el baile de un fruto, juansoco, y Kalanapi
ordenó a sus hermanos recoger el fruto. Ellos recogieron ocho canastos.
Kamala querfa cazar al gavilán para obtener las plumas para el baile.
Cuatro hombres fueron de cacería y estuvieron lejos por unos dfas'
Hicieron una choza y allí arreglaron el equipo de cacerfa. Kamala se fue
solo y se encontró con el gavilán, el cual había cazado algo. Kamala le
contestó que habfa sido buen cazador durante su juventud, que no dejaba
mucho que cazar. Ahora él era viejo. Kamala realizó brujerfa sobre un
palo, el cual iba a utilizar para extraer las plumas del pájaro, pero no tuvo
éxito. Sinembargo, Huayurepi ensayó y las plumas se desprendieron.
Ellos comieron. Kamala querfa los huesos pero Janahuapecha los
rompió. Comenzaron a pelear y Huayurepi fue a matar más prcsas. Mató
cinco gallinetas y cinco cosumbos. Ahumaron la came. Después Janahua-
pecha dijo que él no regresarfa con los otros para tomar parte en el baile,
que a él le gustarfa buscar un buen lugar para hacer la chagra y que le
guardaran las plumas para otra ocasión. Huayurepi se puso furioso y botó
las plumas en elfuego. Janahuapecha había decidido no volver. El envió
con los otros un mensaje a su mujer. Ella debfa ir allá y encontrarse con él
tan pronto como finalizara el baile. También Huayurepi decidió quedane.
Solamente Kamala y Pinijihuaca volvieron a la maloca.
Janahuapecha envió cÍune a su mujer. Kamala se la comió. Cuando
ella arribó, le contó que no habfa recibido nada de Kamala.
Janahuapecha le preguntó si a ella la habfa bailado Jalarmina. Ella
dijo que él en su tfo y que no debfa esperar de ella hacer tales cos¿ts.
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Estuvieron en la choza por una semana pero no encontraron un
buen lugar para vivir. Ahf Janahuapecha levantó una casa y sembró una
chagra.
Los Ikurapaya
Keyaco, jefe de los Yukuna, se casó con Tupina. Más tarde Kalai-
cua, jefe de los lkurapaya, cogió a esa mujer. El la habfa robado de
Keyaco, porque ella habfa enviado un mensaje para é1. Keyaco no era
miedoso, no dijo nada. Kalaicua querfa también algunas hachas de
Keyaco. El envió a Tupina por algunas de las hachas.
Una vez cuando Huayarepi fue a visitar a los lkurapaya, él desa-
pareció las hachas de Kalaicua. Al otro día fue con Kalaicua a ayudarle a
limpiar su chagra. Regresaron en la tarde y vieron que Tupina habfa traído
piña para hacer guarapo. Cuando iba a casa, Kalaicua le dijo que llevara el
mensaje a Kuume, para que él y sus hijos vinieran a tomar guarapo. Por
la noche Kuume llegó con sus dos hijos: Pusaru y Kumina. Ellos
cambiaron coca y ca¡rtaron. Kalaicua querfa cantar el canto de mito. Ka-
laicua le dijo que debfa recordar que eüos eran solo jóvenes. Todos toma-
ron.
Eran las cuatro de la mañana. Pusaru y Kalaicua empezaron a
pelear. Kalaicua transformó su cabeza en un jaguar y mordió los labios de
Pusaru. Pusaru volvió a casa sin labios. Cuando se levanó querfa matar a
Kalaicua. Kumina dijo que él no debfa hacerlo pero él tomó arco y flechas
y se fue. Kalaicua estaba durmiendo. Pusaru le preguntó porque le habfa
comido sus labios. Comenzaron a pelear de nuevo. Pusaru cruzó una
flecha en la costilla de Kalaicua. Kalaicua huyó. Kumina disparó una
flecha a R¡saru. Finalmente ambos, Kalaicua y Pusaru, murieron. Kumi-
na contó a Kuume que ambos habfan muerto y le contó también a Tupina.
Ellos discutieron. Tupina le preguntó a él si la podía matar como él
había matado a su marido. El la cogió pero ella salió y huyó diciendo que
después de todo ellos pertenecían a la misma familia. En la noche Kumina
esperó a Tupina pero ella nunca regresó.
Durante dos dfas Kumina peleó con los Ikurapaya. Kalanapi pre-
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guntó que porque tenfan que pelear dentro de la familia. Asf las peleas se
terminaron.
Los Mirawara
Luego vinieron los Mirawara. Ellos eran gente blanca que hablaba
porrugués. Ellos cazaban gente para comer.
Kalanapi habfa criado a un niño llamado Yanatuajaa, que pertenecía
a otra tribu. En Yukuna, el hijastro de Kanapali se llamaba Nujipiture.
Cuando habfa crecido Yanatajuaa abandonó a Kalanapi y se unió a los
Mirawara. Un dfa é1 guió a los Mirawara a la maloca de Kalanapi.
Cuando ellos llegaron, la señora de Kalanapi dijo que venfa gente con
armas a matarlos. Kanalapi contó que ellos habfan venido a negociar. Los
Mirawara llevaron un cuerpo aniba de la casa. Ellos solamente comieron
los miembros y botaron el tronco.
Kalanapi dijo a Huayurepi que serfa mejor no atacar a los Mira-
wara. Los Mirawara podrfan fácilmente matarlos a todos. Kalanapi querfa
ofrecerles su hija Mataco. Huayurepi se fue adelante con Kalanapi a la
quebrada de Jipana para darles la hija. Allf fueron apresados por los Mi-
rawara. Kalanapi les dijo que él traerta a sus hermanos e hijos y que él
conocfa mucha gente que vivía en Popeyacá.
Los Mirawara preguntaron si él era jefe y que cantidad de gente
tenfa; Kalanapi dió los nombres de todos, ciento veinte personas en total;
los Mirawara le dijeron que trajera a todos. Kalanapi les dijo que
necesitaba ocho días porque vivfan dispersos. Yanatuajaa tradujo todo 10
dicho por los Mirawara. Los Mirawara preguntaron como podrfan saber
ellos que no les estaban mintiendo. Kalanapi dijo que él se quedarfa
mientras su hermano iba a llamar a la otra gente. Kalanapi envió a
Huayurepi. El dijo que ellos debfan hacer lo que los Mirawara decfan o
que si no todos podrfan morir.
Huayurepi volvió a la maloca solo, y contó a sus hermanos que
Kalanapi había dado una de sus hermanas a los Mirawara. Ellos pregun-
taron a Huayurepi que porque él tenfa que estar de acuerdo con eso. Tu-
vieron una reunión y decidieron no ir. Lo mismo ocune en todas las
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casas. Allf donde estaba también su propio hermano mayor Yiripana,
quien vivfa con otra gente, los Mahuayi. Uno de ellos se llamaba Huaca-
na. Ellos vivieron regados como los Jurumi. También ellos preguntaron
porque el querfa da¡ su gente a los malos Mirawaras. Huacana a cambio
le ofreció que se casara con su hija. Huayurepi se quedó con ella y no
volvió.
Kalanapi tenfa cuatro hijos. El instruyó a los niños para no hacer
ruido mientras él estaba trabajando. Pero los niños, sinembargo, jugaron y
cantaron. Los Mirawara los miraron. Los niños estaban asustados cuando
vieron a los Mirawara. Los niños dijeron que estaban esperando a sus
familias, quienes debían venir más tarde. Como la fecha del trato ya se
habfa vencido, los Mirawara los cogieron y los amarraron. Esperaron a
sus padres. Cuando Kalanapi volvió encontró a los niños muertos.
Los Mahuayi
Huayurepi fue con Huacana donde Tapami, el suegro de
Huacana.l l Su mujer contó a su padre que a su hija no le gustaba casarse
con Huayurepi. Tapami dijo que ella no debfa ser obligada a vivir con é1.
Huayurepi consinüó que ella debfa hacer lo que quisiera. Tapami dijo que
en todo caso, que la primera noche ella debfa dormir con su madre. La
siguiente noche la niña irfa a otra casa con Huayurepi.
Durante ese tiempo Huacana y Tapami hablaron en la maloca.
Tapami dijo que habfa tenido malos sueños. Habfa soñado, que iba a
morir. El pensó que la gente de Huayurepi podfa matarlo.
Huacana dijo que esúo le darfa algo en que pensar. Yirana, hermano
mayor de Huayurepi, dijo que él debfa escuchar. Huayurepi escuchó y
oyó lo que decían. Tapami dijo que él pensaba que era mejor si él mataba
a esas personas, antes de que lo mataran a é1. Sinembargo él fue y contó a
los Jurumi acerca de sus sueños. Huayurepi contó que ellos no tenfan
planes para matar a nadie porque eran muy poquitos.
11. A pesar de que el informante no establece en el momento a qué ribu
p€fenece Tapami, se supone por lo siguiente que debe ser un Carijona.
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Al otro dfa todos fueron a pescar. También se bañaron. Tapami
empujó a Yirana al agua. Huacana se rió. Tapami dijo que él estaba
solamente jugando. Tapami se burló de Huayurepi por su nueva relación
con Huacana. Huayurepi dijo que la mujer no lo querfa poque era feo. El
se podrfa quedar solo. Yirana contó a su hermano que eüos deberfan ine
a casa en frente de los otros, asf ellos no se burlarfan más.
Huacana se quedó un mes con su yemo. Una noche Huayurepi
trató de quedarse con su mujer. El la tocó y ella lo quemó con los tizones.
Huayurepi estaba furioso y dijo que no parecfa que fuera su mujer.
Cuando Huacana estaba listo para irse, ella querfa irse con él pero
Huayurepi le dijo que él debfa ir con él al otro dfa. El se acostó en la
hamaca de ella asf que ella no pudo soltarla. Pero ella la desató y Hua-
yurepi cayó al suelo. El estaba furioso y le pegó. Huacana preguntó por-
que le pegó. Huayurepi le dijo que él deberfa coger a su hija. Ellos se
fueron.
Yirana se encontró a Huacana y a su hija por el camino. Los vio
furiosos. Cuando ellos volvieron a casa, Yirana preguntó a Huayurepi lo
que habfa pasado. Huayurepi explicó. Ahora él dijo que los querfa matar.
Huayurepi y Yirana fueron donde Huacana. Ellos estaban furiosos.
Su suegra dijo que su hija deberfa colgar su hamaca al lado de la de su es-
poso. Huayurepi dijo que ella podrfa dormir con su madre. Ellos sirvie-
ron casabe pero no comieron. En la noche Huayurepi comenzó a trabajar
brujerfa en contra de su suegro. Entonces él fue y lo golpeó. Los dos her-
manos golpearon a varias personas. Algunas murieron, otros escaparon.
Los Jurumi pelearon entre ellos
Ahora los Jurumi querfan pelear contra los Carijona, Yirana sugirió
que para ese propósito debfa pedir ayuda a Kuayapillo, otro Jurumi. Kua-
yapillo estuvo de acuerdo pero después de una reunión fue rápidamente
muerto por Huayurepi. Finalmente ocurrió que la mujer de Huayurepi se
enamoró de é1. Es por esto que Huayurepi esparció su cabeza y asf los
Jurumi empezaron a pelear entre ellos.
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Un dfa el grupo de Huayurepi y Yirana descubrió que alguien
estaba molestando guacuri. Ellos descubrieron que los culpables eran
Huayapiya, Jalarmina, Jalamanaka, Pinajihuaca y Huacha. Los atacaron,
Yirina gritó que estos hombres deberían ser vistos como presas de cacerfa
y no como humanos. La pelea comenzó. Huayurepi mató a Huayapiya.
Yirana mató a Jalamanaka. Jalarmia fue malherido por Yirana. Huacha y
Pinaj ihuaca sobrevivieron.
Mientras tanto, Tapami oyó que los Jurumi habfan matado a sus
parientes. El no habfa sido informado de lo sucedió. El fue allf; la mujer
de Huacana le contó como habfa muerto Huacana, que había muerto sin a
ayuda de nadie. Tapami dijo que él pelearía contra los asesinos de Hua-
cana. Yirana, Huayurepi y Pineru fueron al rfo Apapori donde también
vivfan algunos Jurumi, Jigie y su gente. Ellos querfan matarlos.l2
La segunda noche, después de haber saludado y hablado con Jigie
durante la visita, esperaron a que todos estuvieran dormidos. Luego
empezaron a golpear a las personas con palos. Cinco personas fueron
muertas y seis escaparon.
Los Jurumi pelearon contra los Corijona
Yirana y sus hermanos se fueron a las cabeceras del Miritiparaná.
Ellos pasaron por donde vivfan Mapularena. Fáaruyu, Puupu y Kuuku, y
se encontraron con ellos. Conjuntamenfe llegaron donde los Carijona.
Yirana comenzó a hacer brujería en contra de los Carijona. A las tres de la
mañana ellos anunciaron su presencia. Mataron a diez personas mientras
otros quince escaparon. cuando retornaron y vieron las personas muertas
decidieron vengarse. Por la noche fueron al sitio de los Jurumi.
Yirana estaba afuera orinando cuando una flecha Carijona atravesó
su corazón. Los otlos Jurumi escaparon. No había nadie en la maloca
cuando los Carijona entraron. Cuando Huayurepi regresó y vio que sus
hermanos habfan muerto allí, inmediatamente guió a sus hombres a la
12. ¿Por qué Yirana y sus hermanos deberían haber querido mala¡ a Jigie? El
informante no narra la causa dc la expedición pero podría planterase la
posibilidad de que ellos eran cuñados o aliados de los enemigos carijonas.
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maloca de los Carijona. Al amanecer una nueva guera comenzó. Los
Jurumi sabfan como hacer guelra, los Yukuna no. En ese momento diez
Carijonas escaparon a la selva y cinco fueron muertos por los Jurumi.
Pero los Jurumi también persiguieron a quienes escaparcn.
Cuando los encontraron, Huayurepi les contó que ellos habfan
asesinado a su hermano y a mucha gente. Todos los Carijona fueron
muertos. Luego los Jurumi regresaron.
Los Jurumi se unen a los Yukuna
Mapularena dijo que él no quería morir en tierra de otra gente.
Huayurepi abandonó a su mujer con la madre de ella. Ellos se fueron
donde Keyaco, que vivfa donde Huemina. Allf fueron Huayurepi,
Mapularena, Puupu, Yuucu, Paarayu. Huacha, Iguisipi, Jalarmina, Tu-
guirinacu y Pineru.
Sin saber que los Jurumi habfan llegado, Keyaco estaba preparan-
do un baile para inaugurar su nusva maloca. Los Jurumi le contaron que
casi los exterminan y que estaban de regreso a casa, pues querfan morir
en propio tenitorio. Keyaco les ofreció comida, sancocho y casabe. Al
comienzo los Jurumi no cantaron pero luego Mapularena comenzó y los
otros lo siguieron. Las jóvenes Jurumi se fueron con los Jurumi y
Keyaco pensó que deberfa hablar con ellos después del baile. El dijo a
Huayurepi que habfa visto a los Jurumi cortejar a sus hermanas e hijas. El
ofreció a Huayurepi sus hijas en matrimonio. Asf hizo él y dio una herma-
na a Huacha y otra hermana aTuguirinacu. Keyaco dijo que él debfa dar las
mujeres a los Jurumi, porque sus parientes (cuñados) habfan sido casi
totalmente exterminados. Los tres Jurumi acordaron vivir con Keyaco.
Keyaco también habló con Mapularena acerca de sus planes, pero
Mapularena dijo que él preferirfa volver a su propio territorio. Huayurepi
también habló con él pero le dijo que no consideraba a los Yukuna como
su propia gente. Entonces ellos se despidieron de los Yukuna. Los siete
Jurumi regresaron a las cabeceras de Metá.
Ni Huayurepi ni Tiguirinacu tuvieron hijos. Huacha tuvo un hijo
que se llamó Jemehuaca. Jemehuaca tuvo un hijo llamado Karipuna.
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Karipuna tuvo varios hijos, de los cuales Iguisipi fue uno de ellos.
Iguisipi se une a la hija de Inapikámaray tuvo un hijo llamado Kalanapi.
Kalanapi se casó con una hija de Meenú y tuvo un hijo al que llamó
Iguisipi: Luis Felipe. El se casó con Kewarayu, una hija de Kuchipana, y
también con Guenu, otra hija de Kuchipana. Iguisipi (Luis Felipe) tuvo
un hijo llamado Mapularena con Kewarayu. Iguisipi (Luis Felipe) tuvo
también una mujer Mirana, llamada Teka. Con ella tuvo a Rufino, a Al-
fonso y además otras hijas. Una de ellas falleció y la otra se unió al
capitán Arturo de Puerto Guayabo. Finaimente ellos tuvieron un hijo,
Eliecer, que vive en la Pedrera. Iguisipi (Luis Felipe) tuvo otra mujer,
Livia, con la cual tuvo dos hijos: Luisito y Laurentina.
El finado Kewaike de los Yukuna, pone un nombre Jurumi al
marido de mi madre, Huayurepi. Los Jimiquepen aprendieron la brujería
de los Jurumi.
UN RELATO CAMEJEYA: LA NARRATIVA ORAL EN EL
PRESENTE
Cualquier documento cultural, las notas de campo y el documento
que aquí presentamos, son producto de una estructurada interacción huma-
na. Si sometemos este documento a un análisis puramente formal, pierde
una dimensión muy importante, por lo tanto buscamos el significado de
los hechos dentro de un contexto social. La narración de cuentos para el
investigador no es un evento comrin de comunicación si no está rodeado
de circunstancias especiales.
Por lo tanto presentamos esta narración dentro de un contexto tribal
como una muestra del carácter de las relaciones entre varios grupos.
Hoy los Camejeya son el grupo tribal más numeroso y cultural-
mente dominante del río Miriüparaná, mientras que los Jurumi son miem-
bros dispenos de pocas familias, cuya cultura no se diferencia con la de
los Camejeya. Sucede igualmente con los Jimiquepen y los Jeruriva, que
están considerados como segunda clase sin "nacimiento" propio. En este
cuento o historia, los Jurumi son presentados como valientes y furiosos
guereros mientras que los Camejeya se dice fueron pacfficos, como en
épocas anteriores al contacto con los blancos. Esta afirmación la hemos
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escuchado de varios informantes.13 No obstante esta actitud, la braveza
en la guerra era positivamente valorada entre ellos. En general se puede
decir que consideran a la guerra opuesta a los valores de los "propios"
Yukuna.
De acuerdo a esta actitud, un dueño de maloca debfa quedarse en su
maloca y mantener bien sus tareas o bienes de maloquero. Ellos estiman
el fomento y desarrollo del cuidado de sus ceremonias tribales al actuar
como anfitriones de danzas rituales y uansmitir el saber a las futuras
generaciones.
La decimación de los Jurumi, por otro lado, está ligada a su histo-
ria, a sus fracasos en mantener lapaz con sus vecinos y también dentro de
ellos mismos. La tribu de Kalanapi se dice estuvo compuesta de ciento
veinte personas cuando se establecie¡on en la cuenca del río Miritiparaná.
Dentro de muchas guerras y escaramuzas fueron reducidos a diez
hombres, de los cuales tres pennanecieron con los Camejeya.
El informante de este cuento pertenece a los Camejeya mayores,
pero como su padrastro fue un Jurumi, recuerda y tiene conocimiento de
tros Jurumi. Un mensaje importante intemo en la tradición oral Yukuna es
legitimizar la posición actual de los Camejeya: ellos son los legftimos
maloqueros y conocedores de su tradición. Por el mantenimiento de sus
ceremonias y rituales, más que por la guerra, los Camejeya han conse-
guido vivir en conformidad con tal código, que significa cuidar la paz con
los "hermanos" de la tribu y sus hermanos polfticos o aliados. Asumimos
que este código es general para todas las tribus de la zona, y por razones
históricas y estructurales no se cumple fácilmente.
Por ser una tribu amazónica, el énfasis que los Yukuna ponen en este valor
nos parece muy especial. La agresividad parece ser un valor muy importante
entre las culturas amazónicas. Se ha supuesto por ejemplo, que la guerra
sirvió para funciones ecológicas. A causa de la escasez relativa de fuentes
proteínicas en la selva húmeda del Amazonas, guefr¿ts entre'los grupos
sirvieron para dispersar sus asentamientos y por lo tanto mantener un
territorio de cacería para cada grupo (Gross 1975: 535).
Entre los grupos contemporáneos, los Yanomamo han sido descritos con un
código cultural que especialmente expresa tales valores (Chagnon 197?).
lJ.
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Los conflictos presentados en la historia del cuento tratan del esta-
blecimiento y mantenimiento de la asociación conyugal y por lo tanto las
relaciones de las alianzas durables. El hecho de que diferentes grupos
aliados de un grupo se vuelven competidores por las mismas mujeres
puede ser considerado como el motivo para entender las guerras. El
comportamiento agresivo y exagerado de los Jurumi es introducido en Ia
secuencia que trata de la muerte de Yahui. La tribu de Yahui y la Jurumi
son aliados o competidores de las mujeres de los Jimiquepen. A
continuación el informante narra como son las relaciones entre los Jurumi
y los grupos aliados, por ejemplo con los Jimiquepen que son
ambivalentes. En la segunda secuencia, la relación entre Janahuapecha y
sus cuñados es descrita, por lo tanto, como problemática.
La siguiente secuencia trata el conflicto con los lkurapaya. El
informante establece primero que los Jurumi vivieron primero originaria-
mente con los Camejeya, pero sinembargo, el matrimonio de Tupina con
Keyaco parece ser una relación de alianza nueva. Cuando Kalaicua, jefe
Ikurapaya, roba más tarde esta mujer, trata de poner en orden su relación
con los cuñados, pero fracasa. Kalaicua es muerto en las escaramuzas y
Komina, el Jurumi, intenta matar a su hermana Tupina. Ella huye y el
número de mujeres de la tribu dismimuye. Kalanapi, el jefe Jurumi, tiene
toda la autoridad para delimitar los conflictos, pero con los Mirawaras
prueba ser demasiado deferente.
Los Mirawara podrían ser identificados con algunas tribus del río
Negro, cuyos ataques a vecinos más débiles servfan para suplir una gran
demanda de esclavos dentro de los colonizadorcs europeos. Ellos no
estaban interesados en intercambiar mujeres por mujeres, pero podfan
haber sido posiblemente fuente de mercancía para los jefes de clientes
esclavistas. Ofreciendo a sus "hermanos e hijos", parece que Kalanapi
quisiera establecerse en tal posición. Los demás indígenas dependientes,
por el contrario, abandonan a su jefe.
Huayurepi y sus hermanos huyen y tratan de vivir donde los
Mahuayi. A Huayurepi le es ofrecido una joven Mahuayi, cuyos padres
parecen estar a favor de esta unión. Sinembargo, el suegro de Huacana,
padre de la muchacha, augura un conflicto. La tribu de Tapami, la cual
parece ser Carijona, se coloca en la posición ambivalente por hacerse
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amiga con los Jurumi. Es por esto que es diffcil tener confianza a los
aliados de los aliados. La hija de Huacana no quiere a Huayurepi y
regresa donde sus padres, la relación se rompe con una tágica escara-
muza, en la cual mueren principalmente miembros de los Mahuayi.
Ahora son los Jurumi los que quieren reunir fuerzas con el
propósito de enfrentar a los Carijona, pero como la mujer de Huayurepi
se enamora de otro miembro Jurumi, ellos primero se enfrentan entre
ellos. En el conflicto, los Jurumi se diseminan. l¡s diez sobrevivientes
de la tribu no son número suficiente para el funcionamiento de una
unidad de reproducción social. Sin mujeres para el intercambio, ellos no
pueden establecer relaciones de alianzas con otros grupos y por lo tanto
no es un grupo social viable. Los sobrevivientes solamente desean volver
a casa a "morir", en tenitorio de sus ancestros. Al pasar por la maloca de
Keyaco, tres de los Jurumi, aceptan vivir con los Camejeya. Por lo tanto,
al no tener mujeres que intercambiar, ellos están etemamente endeudados
con los Camejeya y aceptan su posición de senridumbre. Este es el
destino de Huacha y sus descendientes hasta que Luis Felipe se une a los
caucheros de un modo parecido como Yanatuajaa había traicionado a los
Jurumi.
La tradición Yukuna oral es transmitida por el dueño de la maloca a
sus hijos, hermanos menores y otros dependientes. Con esta función, el
maloquero construye y mantiene su rol como lfder o jefe. Hoy, como la
función de la maloca deje de ser la vivienda comunal habitada por mucha
gente, la transmisión de la tradición oral es menos frecuente y por lo tanto
se pierde una fuente importante de poder social. Este tipo de conocimiento
no supone ser para "cualquiera" y los contemporáneos Yukuna son ambi-
valentes al compartirlo con extraños como los blancos.
Cuando un Yukuna acuerda trabajar con un extranjero como infor-
mante, es un tfpico arreglo de intercambio, en el cual el segundo contri-
buye con una paga de producos manufacturados.l4 Al haber narrado este
14. Durante ese tiempo vivimos en una maloca, donde además del anfitrión y su
familia vivieron por un tiempo unas familias como huéspedes. En la noche
los hombres mambeaban coca y narraban historias. Después que un hombre
había utilizado varias horas narrando una historia en yukuna, nos dieron
algunas veces un resurnen en español, el informante aquí ofreció dictarnos la
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tipo de cuentos o historias a no-indfgenas, el informante aniesga ser cri-
ticado por esparcir al saber tribal por los vientos. A su vez se presenta la
contradicción, cuando ellos dicen que se hace bien pues los blancos cono-
cerán mejor a los indfgenas y sus tradiciones, este punto se relaciona
directamente con el tema de la discusión contenido en la narración, en
tanto el narrador justifica la legitimidad de la identidad Yukuna, cuando se
refiere al "propio nacimiento", con el cual cuenta el grupo. Por supuesto
su narración continúa otro cuento, en el cual los Jurumi sir,ven a los
Camejeya como clienües guerreros y shamanes en una serie de guerras
con los varios grupos del rfo Popeyacá y del bajo Apaporis.
Dentro del contexto de la sociedad colombiana contemporánea, la
conservación del conocimiento indfgena y de sus tradiciones sirve de
hecho para afirmar las demandas de los derechos de los indígenas, tal
como los derechos para disponer de territorios definidos como
"resguardos". En Colombia, como en otros pafses con poblaciones
indígenas, el grado de aculturación de estos grupos es frecuentemente
usado como argumento, con el efecto que el grupo en cuestión, no tiene
derecho a los mfnimos derechos indfgenas que podrfan existir. por lo
tanto algunos Yukuna han empezado a señalar la importancia de no haber
sido aculturados a la manera de los "blancos" y que por su "nacimiento",
son realmente herederos de los "propios" Yukuna.
SOBRE LOS JLJRUMI: LA NARRACION ORAL COMO
HISTORIA
se asume fiecuentemente que la conciencia histórica se desarrolla
con la escritura dentro del contexto social del desanollo de las civiliza-
ciones, sociedades de estado; y que esta conciencia propiamente hablando
no se encuentra en sociedades sin escritura, denominadas anteriormente
"primitivas", los antropólogos del pasado vieron en estas sociedades
estrucn¡ras estables. Sinembargo, el comportamiento de las personas está
determinado por normas de la tradición. Se creyó que los "primitivos"
verían el presente en el contexto de un tiempo mftico estable e inalterable,
en el cual los principios y las reglas para la existencia contemporánea
historia en toda su exrensión al dÍa siguienre como un trabajo asalariado por
hora.
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hayan sido estabiecidas. Entre tales dos estados del tiempo, el presente y
el pasado mftico, se establece el espacio para un autoconocimiento del
cambio histórico.
Naturalmente este tipo de distinción abunda en la teorfa social, pero
son pocas las que analizan el proceso por el cual la conciencia histórica
está gradualmente formada ürr la mente de los hombres. Goody (1978) ha
realizado algunos trabajos donde intenta un entendimiento como un
proceso de una nueva forma de comunicación, que hace posible que los
receptores de la información puedan relacionarse de nuevo con las
fuentes. El arguye convincentemente que el desarrollo de una verdadera
conciencia histórica está unido al desarrollo de la escritura y la lectura.
Cuando ya existe una forma escrita los momentos de un cuento no pueden
ser oividados o reunidos en nuevas formas para sewir a un propósito mo-
mentáneo. Textos diferentes a cuentos orales se sujetan más a la interpre-
tación y crítica que a la formulación. Así se originó "la historia".
No negamos la importancia de la capacidad de la lectura y la escri-
tura para el desarrollo de una historia consciente, pues el caso que presen-
tamos aquí indica que la conciencia de cambio histórico no está ausente en
una sociedad, la cual en terminología de Levi-Strauss puede ser clasifi-
cada como "Fría" (I-evi-Strauss 1966: 234). Una noción histórica, mejor
que una noción sobrenatural de la casualidad, se moviliza para explicar
aspectos del orden social corriente. El status inferior de los Jurumi en sus
relaciones con los Camejeya es presentado como el producto de su com-
portamiento en el pasado, y no como ordenado por lo supuesto, dioses u
otros seres sobrenaturales en un tiempo mítico. Talvez podrfamos decir,
que si el orden social de hoy está expuesto por el comportamiento de los
presumidos caracteres históricos en un pasado de continuidad real con el
presente, de hecho existe, tiene un sentido la historia.
Por otro lado la existencia de "tal sentido" como una verdadera
demanda no prueba qué hace la tradición narrada acerca del pasado. His-
torias acerca de los eventos asumidos del pasado pueden ser inventadas
todo el tiempo para servir a fines polfticos o simplemente a las fantasfas
del narrador para entretener y envolver a los oyentes. El hecho de que
todos los cuentos acerca del pasado, inclusive la historia escrita, son
hechos en una relación con el presente, no significa que su contenido no
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sea una información real acerca del pasado.i5 Habiendo sido contada esta
historia a través de generaciones, es menos fiel que la información que
viene siendo transmitida por fuentes escritas, lo que no implica que no
podemos valorar la historia de este cuento, asimismo la tradición oral puede
complementar y mejorar nuestro entendimiento de los procesos sociales
en la his¡oria de la región del rfo Miritiparaná.
Para comenzar, el narrador menciona los nombres de muchos
grupos tribales desaparecidos. Esta información es tfpicamente dada por
los ancianos de la región, muchos informantes nos contaron que el área
estuvo habitada por un gran número de tribus y que éstas han desapareci-
do y se han trasladado a otras áreas. Algunos de los grupos mencionados
los conocemos por referencias o están documentados, pues la población
del área era mucho mayor antes de la penetración de los caucheros
peruanos y colombianos a comienzos del siglo XX. Whiffen (1915: 59)
calculaba el número de los Yukunal6 en 15000 personas. El estimaba
probablemente un número demasiado alto de habitantes, sinembargo, la
población sí era numerosa en el pasado. El número de los grupos cultura-
les también podría ser mayor que hoy, como por ejemplo, dos de los
grupos mencionados en el cuento, los Mirawara y los Carijona, quienes
también son conocidos en otras fuentes.
Los Mirawara son mencionados por Oostra (1979: 26-33) y por
Franco García (1984: 20-32). El origen de estos grupos se remonra a la
trata de esclavos en el siglo XVIII. Los Mirawara podrlan haber sido un
grupo de invasores esclavistas, quienes subieron por los rfos Amazonas y
15. Es una opinión muy difundida entre los historiadores y los antropólogos que
las tradiciones orales sean una pobre fuente de información acerca del
pasado. Sinembargo, haciendo la pregunra acerca de la imaginación social
no podemos encontrar su materia básica sino en eventos ¡eales. Vansina
(1985: 94) ha argüido convincentemente acerca del uso crítico de la
tradición oral en la reconstrucción histórica.
16. El grupo denominado Menimehe por Whiffen (1915) se cree coresponder a
las tribus de hablantes Yukuna. De acuerdo a Gasché (1971: 197) esr.e es el
nombre aplicado a los Yukuna por los Muiname. El significado de tal
nombre en su lenguaje es "puerco salvaje". Hoy los Jeruriva también son
nombrados "gente de puerco",
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canfbales. Algunos descendientes de los poderosos Carijonas de esos
tiempos viven en la actualidad alrededor de la Pedrera y en algunos sitios
en el Amazonas colombiano (Schindler 1978).
La trata de esclavos en esta parte del Amazonas parece haber sido
muy importante durante el siglo XVIII. Las guerras tribales que fueron
provocadas por esta trata de esclavos probablemente sirvieron para dise-
minar la población aún más. Es así que posiblemente grupos remanentes
se hayan retirado a las cabeceras de los ríos de la región, donde
necesitaban relacionarse con otros grupos como tales. Cuando las alianzas
por matrimonio ya no eran sancionadas por la tradición, eran frágiles. Si
los Jurumi fueron uno de estos grupos, la narración que hemos
presentado aquf refleja el crecimiento dc la agresión que podrfa haber
existido ante tales grupos. Podrfamos creer que los Camejeya
desarrollaron una nueva estrategia de alianzas. A cambio de intercambiar
mujeres con los aliados de poca confianza -¿por causa de las guerras?- se
habrían colocado grupos permanentes de otras tribus como yernos
dependientes.lT La resultante estn¡ctura social sería entonces menos
jerárquica dadas las circunstancias por las continuas guerras.
Tal vez es más que especulación, pero sinembargo, hay datos
eurográficos que pueden verse de este modo. Hoy los Camejeya inter-
cambian mujeres con los Jupichiya, a quines se refieren como "cuñados".
Si bien este tipo de relación es más antigua, parece haber estado
establecido que los Jupichiya se tnsladaron el rfo Miritiparaná desde el
Yapeiya y desde el alto Popeyacá, en relación directa con el boom de la
extracción del caucho al comienzo del presente siglo. Antiguamente los
17. Esta información se contradice con la obtenida por Meno Oostra (1979: 25)
sobre los Jurumi. De acuerdo a sus informantes, los Jurumi fueron depen-
diendo de los Camejeya, pero los gn¡pos no se casaban enne ellos. L¡s
Jurumi se dice haber practicado el matrimonio dentro de su propio grupo
(como hacen los Tanimuka y los Makú). Puede ser que tal endogamia por
rango se desarrolla después de Ia p,rimera unión conyugal aquí narrada. Pero
como algunos Camejeya contemporáneos tienen esposas Jurumi, se sabe
que t¿les parejas existieron dos o tres generaciones hacia el pasado. Tam-
bién tendemos a creer que así fue en el pasado.
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de individuos al tenitorio amazónico colombiano, en virtud de los favo-
rables precios del caucho en los mercados intemacionales, fueron fenó-
menos que en su conjunto contribuyeron a la incorporación, temporal o
pennanente, de regiones hasta entonces de frontera, comúnmente
territorios de habitat de aquellas sociedades indfgenas que habían
sobrevivido a los intentos de conquista y de asimilación efectuadas en
perfodos anteriores.
Amazonía: Los ciclos del caucho
Hasta bien avanzado el siglo XIX el espacio amazónico (y el
tenitorio del Caquetá y Putumayo como parte de él) mantenla su carácter
de frontera intema en el conjunto de la geopolftica colombiana. Este
espacio había sido hasta entonces el habitat uadicional de sociedades indf-
genas, cuyos patrones económicos de reproducción se fundamentaban en
las actividades de horticultura, caza, pesca y recolección. La demanda en
los mercados intemacionales de productos como la quina y el caucho,
estimuló la ocupación de la región y se caracterizó por su naturaleza
temporal, propiciada por los nuevos sectores de población que allf conflu-
yeron:
El sistema de ocupación temporal de la frontera en donde los
asentamientos no son el patrón de esta penetración a los bosques y
selvas de Colombia es otro tipo de expansión en el siglo XIX,
caracteizada por la ocupación temporal, pero con un predominio
de alta movilidad, introduciendo fisuras en el bosque y en la selva
que traumatizaba al medio ambiente natural, incluyendo por su-
puesto al hombre. Esto ocunió especialmente al sur de Colombia
con los bootu de la quina y el caucho (fovar, 1986: I l).
Dentro de un ambiente de búsqueda de recursos naturales deter-
minado por favorables precios en los mercados extemos, se reinició la
penetración del tenitorio amazónico en la segunda mitad del siglo XIX,
proceso que se caraefelizó por el inicio de la navegación a vapor del rfo
Putumayo y por la conformación y vinculación de empresas extractivas a
la región:
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"Apenas puede concebirse, cómo en esta época que el vapor anula
las distancias, haya permanecido este territorio que contiene tan
valiosas riquezas y que ofrece tantas facilidades para el comercio,
sin explotarse. Solo hace cuatro años que se formó en Bogotá una
compañfa para explotar las quinas de la cordillera oriental en las
cabeceras de los ríos Caquetá y Putumayo y se propuso abrirse un
camino de exportación al Aflántico por vfa del Putumayo y Ama-
zonas atravesando las 1.000leguas que hay del pie de la cordillera
al Atlántico. La iniciación de este proyecto se miró como una
locura, sin embargo, la compañía del Caquetá que tenía un fuene
capital empeñado, no vaciló en acometer la empresa que se miraba
como una locura y comisionó al señor Rafael Reyes para que se
embarcara en una canoa en el río Putumayo, siguiera su curso
reconociendo si era navegable a vapor y una vez en el Amazonas
que por cuenta de ella procediese a establecer la nevegación" (Anó-
nimo, s. f. Fls. 1,2).
Reyes se embarcó en febrero de 1875 y después de navegar el río
Putumayo por treinta dfas, salió al Amazonas, reconociendo que aquel era
navegable a vapor por 1200 millas hasta un punto distante del pie de la
cordillera no más de cuarenta millas. Después de superar algunos
inconvenientes causados por la falta de tratados de límites, comercio y
navegación entre Colombia y Brasil, consiguió del gobiemo de este país
que le permitiese navegar sus aguas fluviales en la Hoya del Amazonas
con bandera colombiana y hacer el comercio y tránsito por el puerto del
Pará, ta¡rto de importación como de exportación,lo cual consiguió a fines
del mismo año de 1875. Con los recorridos del vapor de carga Santa
Cruz, que el gobiemo del Brasil puso a disposición de Reyes, y con los del
vapor Tundama, de propiedad de la Compañía del Caquetá, en el cual
trajo de regreso un cargamento de quina, quedó reconocida la navegación
a vapor del río Putumayo y la "explotación de las inmensas selvas que
riegan este río, el Caquetá y sus afluentes" (Anónimo, s.f. Fls. 3, 4).
La esclavización de miembros de sociedades indígenas y en
ocasiones su desaparición, lo mismo que el saqueo y la destrucción del
medio natural, fueron entre otras, consecuencias inmediatas del conjunto
de actividades inherentes a la extracción y comercialización de la quina y
de otros productos del bosque. Así se establece de las notas de protesta
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enviadas por el Ministerio de Relaciones Exteriores de Colombia al
gobiemo del Brasil (con fecha 5 de septiembre de 1890; 6 de agosto de
1891;23 de mayo de 1894 y 29 dejulio de 1895) por los actos violatorios
de la soberanfa tenitorial de la República:
En la región sudeste, en la parte regada por los rfos Amazonas,
Caquetá por donde partimos linderos con el Brasil, hace mucho
tiempo que algunos traficantes brasileros vienen cometiendo actos
infames contra la vida, la libertad y las costumbres de los pobres
indios, en su mayor parte colombianos, que habitan aquellas
apartadas comarcas.
Esclavizan a los infelices que por medio de engaños o por cacería,
con escopeta y con perros, consiguen aprisionar. Envilecen a las
mujeres, las separan de sus hijos, para luego venderlas como es-
clavas, no siendo raro el caso de infamante mutilación de hombres
formados y aún niños menores de diez años.
Ante semejantes infamias, cometidas en tenitorio colombiano, con
habitantes de Colombia que el Gobiemo tiene el deber de defender
y proteger, nada significa ciertamente el saqueo que los mismos
traficantes hacen de nuestros bosques en el Putumayo y Caquetá,
produciendo gran quebranto en la riqueza principal que en ellos
tenemos... Qnforme Min. Relaciones Exteriores, 1986: IX, X).
Después del retativamente corto pero intenso auge de la quina, la
extracción del caucho, con sus efectos arin más devastadores, se convir-
tió en la actividad económica principal, tanto en el Caquetá, como en el
conjunto de la región amazónica.
El caucho empró a cobrar importancia como materia prima indus-
trial a raíz de los estudios realizados por los franceses en territorio
sudamericano durante el siglo XVI[; ellos hicieron que este material fuera
conocido en Europa. En la segunda mitad del siglc XIX encontramos ya
que Inglatenarcaliza elevadas importaciones de caucho en bruto para
aplicarlo a prendas impermeables, zapatos, instrumcntos de ingeniería y
medicina, y en accesorios destinados a vapores de transporte ferroviario.
El incremento en la utilización del caucho estuvo fntimamente
relacionado con el desarrollo de bicicletas y automóviles como medios de
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transporte @ineda, 1976: 1). Desde 1852 la encontramos en el uso de las
ruedas de bicicletas y en 1895 en llantas de autos. A partir de entonces
comenzarían a crearse cuantiosas fortunas con base en la producción de
compuestos de caucho, materia prima que se extrafa esencialmente de la
región amazónica, aunque en los primeros años del siglo XX inver-
sionistas y comerciantes transplantaron semillas de alt¿ calidad a regiones
de Malasia.
Las condiciones favorables del caucho en los mercados intemacio-
nales estimularon fuertes olas migratorias de campesinos empobrecidos
hacia la Amazonfa al igual que de aventureros y buscadores de fortuna.
Esa misma circunstancia produjo la presencia de empresas extranjeras,
una de las cuales, la casa Arana, ejecutó diversas acciones contra los
pequeños caucheros independientes y sometió bajo el sistema de endeude
y otras formas extralaborables a la población indfgena de la región, espe-
cialmente a las comunidades de Huitotos, Coreguajes, Andokes, Maca-
guajes y al conjunto de los grupos designados como Tukano Oriental, en
el Vaupés.
La primera razón social bajo la cual estableció la Casa Arana
negocios con el httumayo, fue "Arana, Vega y Larrañaga", segrin escri-
tura firmada en lquitos el 8 de abril de 1904. En dicha escritura se expresa
que "a los indios del Putumayo se les obliga a trabajar por la fuerza, por
medio de los empleados de la compañIa". En consecuencia, lo que los
socios pactaron en la escritura fue el establecimiento de la esclavitud en
dicho tenitorio, como efectivamente se practicó por más de 25 años.
Un representante local del Gobiemo colombiano comentaba al
respecüo:
Es algo que espanta y que parece imposible el número de nativos
del Putumayo que ha perecido a manos de estos desalmados: en el
EbroElproceso del Putwnayoy sus secretos inauditos, publicado
en l9l5 en Lima, por el Doctor Carlos A. Valcarcel, juez del pro-
ceso del Putumayo, se encuentra el dato que durante los primeros
diez años de existencia de la Empresa Arana fueron asesinados
cuanto menos veinte mil personas en el putumayo (Gómez,1982:
10). 
.
188
Conocedores los empresarios de la Casa Arana en el Putumayo que
Colombia alegaba con ltulos incontrovertibles derechos a esa región,
quisieron ponerse a cubierto de las contingencias que podía acanearles
una solución del litigio con el Perú. Con tal fin constituyeron en Londres
una compañfa inglesa con capital de un millón de libras esterlinas en
acciones, de las cuales se reservaron 780000 libras los socios de la firma
original. Asf se formó, a finales de 1907, la empresa The Peruvian
Amazon Company, más conocida como Casa Arana, por haber sido Julio
Arana el dueño de la mavoría de las acciones de la misma.
En l927la Casa Or*u contaba con cerca de 5000 indios trabaja-
dores, la mayor parte de ellos con familia, es decir, con un total aproxi-
mado de 12000 almas, colocadas en más de cuarenta fundos o grandes
labranzas siú¡adas en las márgenes de los rfos Caraparaná, Pupuña, Cam-
puyá y Putumayo. De los textos de los expedientes de la época se ha
podido conocer las dimensiones de la violencia desatada allf por los
representantes de la Casa Arana:
En el punto de El Hacha, corregimiento de Guepf, Sebastián
Gotuálezdeclara que la Casa Arana ha cometido inauditas cruelda-
des con los indios y cita como testigo de ellas a la india Antonia
Nonuya. Esta declara que en 1908 y 1909, MigueILoaiza, repre-
sentante de la Casa Arana y Pedro León Salinas, empleado
actualmente de la misma Casa en El Encanto, quemaba vivos a los
indios colocándolos en palos y untándolos de Kerosene. De Salinas
cuenta que a muchos indios les cortaba las partes genitales para
hacércelas comer, como sucedió con los indios Firimi y Fundema.
Cuenta además otras muchas torturas con que los peruanos extin-
guieron familias fntegras de indfgenas del Caraparaná (Gómez,
1982:3).
Los indios no fue¡on los únicos que padecieron los abusos y actos
de violencia. Los grupos de pequeños caucheros independientes, 10
mismo que los trabajadores "blancos" y "cabucos" (mestizos), fueron
también vfctimas de aquellos "amos" y empresarios que pretendieron el
usufructo exclusivo de la extracción y comercialización del caucho. El
establecimiento de relaciones; los excesivos precios de los productos
expendidos por los trabajadores; las transferencias de cuentas y el uso de
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balanzas especiales, fueron algunas de las formas de explotación de
aquellos trabajadores que ingresaron a la región en busca de forruna,
como de los indfgenas mismos:
El sistema de negocio de las casas armadoras del Amazonas tiene
como base la ignorancia de los trabajadores del rfo, que en un 95
por ciento son analfabetas. Muchas de estas fortunas estás mancha-
das con sange y todas amasadas con lágrimas: abrir pequeños cÉ-
ditos a humildes caucheros y llevarlos a trabajar a lejanos rfos, de
donde no vuelven nunca, porquejamás pueden saldar sus cuentas,
pues los artfculos de primera necesidad que se ven obligados a
comprar a sus mismos patrones, les son cargados a precios fabulo-
sos y, en cambio, a los productos que entregan se les fijan precios
bajlsimos "por motivo de crisis", es uno de los sistemas aceptados
en toda la región; como aceptado es también, el informe de "trans-
fercncia de Cuentas", que no es otra cosa que la venta simulada de
desgraciados trabajadores. El uso de balanzas especiales para pesar
a bordo los artículos que a cambio de mercaderfas o en consigna-
ción reciben, es recurso muy común aquf. Obsequiar a los cauche-
ros o colonos con aguardiente, cuando van a_bordo de las lanchas a
negociar zus productos y después de embriagarlos cambiarles el
fruto de su Uabajo por meracerías averidas, robándoles en el peso
y recargándoles los precios... Recibir en consignación cargamentos
de caucho, b¿lata, tagua, etc., luego presentar una cuenta de venta
alterada, con el concursos del comprador que se presta, mediante
comisión, a suministrar comprobantes falsos... Atraer con engaños
a los indios de algunos fundos y luego encerrados y trasladarlos a
otros rfos para, mediante simuladas transferencias de cuentas,
vender a estos infelices es procedimiento que no repugna a ciertos
comerciantes (Gómez, 1982: l2).
La actitud de los indígenas frente a tales condiciones de violencia
no fue pasiva. Su hufba hacia zonas de refugio en el interior de la selva y
el asalto sorpresivo a capataces y empresarios fueron, entre otras, expre-
siones de resistencia de los nativos. Los mismos testimonios de repre-
sentantes oficiales señalan y en parte explican esa resistencia:
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El comisario especial es de opinión que aunque es ilegal se les
conscienta a los extranjeros también el uso de las armas prohibidas,
porque dizque peligran sus vidas con los indios ERROR. El indio
nunca ataca al blanco sino en represalias de felonfas atroces
cometidas por el blanco sino en represalias d.e felontas atroces
cometid^s por elblanco contra el indio... Aquf han habido asesi-
natos de blancos, pero ¿cómo no habfa de haberlos, si muchos
blancos asaltaban casas para sacarse indias donceüas por la fuerza?
... 
(Gómez, 1982: 13, 14).
El descenso de los precios del caucho en los mercados intemacio-
nales; el agotamiento de esta materia prima en el bosque amazónico y los
altos costos económicos y sociales que demandaba su extracción y
comercialización, hicieron de esta actividad económica un renglón cadavez
menos rentable y, en consecuencia, poco atractivg ya para buscadores de
forn¡na y empresarios. El conflicto Colombo-Peruano (1930-1932) marcó
la conclusión de este primer auge cauchero y redefinió los derechos
territoriales colombianos en el Putumayo.
En sfntesis, las sociedades indfgenas de la región amazónica
tuvieron doble papel en eljuego de los inte¡eses planteados:
1. Sirvieron como punta de lanza en la penetración territorial por su
capacidad de adaptación a un medio geográfico altamente hostil,
para el cual el "colonizador" crioüo no estaba preparado.
2. Sirvieron como fuerza de trabajo, explotada en condiciones infra-
humanas, bajo relaciones de "endeude" y de esclavitud.
Los resultados obtenidos de esta etapa de penetración tefritorial no
se hicieron esperar: el abandono obligado de los tenitorios étnicos tradi-
cionales; una alta declinación demográfica regional; el surgimiento de
nuevas condiciones de prostitución y corrupción social; la aparición de
nuevas enfermedades desconocidas para la pobtación nativa; la desapari-
ción progresiva de las sociedades indfgenas; la degradación medio-
ambiental por la explotación indiscriminada de los recursos naturales, etc'
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La penetración de quineros y de caucheros independientes, lo
mismo que de empresas ext¡activas a la región amazónica, dio lugu. an ,uinterior al surgimiento de una frontera móvil, caractenzada por el avance
de las penetraciones de tales agentes, el aniquilamiento prolresivo de los
nativos, y el desplazamiento de la mayoría áe los grupos sábrevivientes
en un intento por escapar de su extinción total.
La existencia de este tipo de frontera generó condiciones para el
surgimiento de procesos de colonización y, de conformación de nuevos
centros de población en el pie del monte amazónico (caquetá, putumayo),
incorporándose progresivamente nuevas tienas a la dinámica social y eco-
nómica del pafs.
La prosperidad del proceso colonizador en el alto caquetá-putu-
mayo, fue coadyuvada inicialmente de manera indirecta poiet Estado
colombiano y, más tarde, directamente, mediante sus polítüas en tomo alos "baldíos nacionales" y "bosques nacionales", lo mismo que en rela_
ción con la "reducción" y "civilización de los salvajes", po.rnrdio dr la
aplicación, en la región, del contrato de Mision.s y a truué, de la cons-
trucción de infraestructura vial.
Formas de acceso y de contror de ra fuerza de trabajo indí-gena, f870-1930
La trata de piezas de esclavos indígenas fue un fenómeno econó-
mico y sociocultural de grandes dimensiones que involucró, transformó y
desestructuró a un gran número de etnias oe tá ¡urisolcción de la NuevaGranada. La trata de esclavos indígenas fue uno de los mecanismos utili-
zados en la captación de fuerza de trabajo, factor fundamental para el
d_esarrollo de los procesos de ocupación y de colonización de ,'Tierras
Nuevas" adelantados por los europeos desde el siglo XVI. Más tarde,
durante el siglo XIX y comienzos del siglo XX, esté sistema se practicó
con propósitos similares en algunas regiones colombianas (Amazonas,
Guajira).
En los Llanos Orientales y el Orinoco, por ejemplo, el comercio de
esclavos indígenas fue un factor determinante en la dinámica de la historia
regional, que se tradujo en la desocupación de vastos territorios (Llanos
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del Yarf, por ejemplo) y en un obstáculo pennanente para la prosperidad
de las reducciones o pueblos de indios que jesuitas y franciscanos esta-
blecieron allf desde el siglo XVII. Grupos de indfgenas Caribes incur-
sionaban a territorios éuricos de Achaguas, Sálivas, Betoyes, etc., y a los
pueblos de misiones de donde capturaban "piezas" que intercambiaban en
calidad de esclavos, por armas de fuego y henamientas de metal, con los
holandeses y franceses establecidos en la Guayana (Gómez, 1987:. 235-
237).
La obra de Roberto Pineda Camacho, Historia oral y proceso
esclwista en el Caquetó (1985), está dedicada a analizar cómo "tropas de
rescate" organizadas por particulares y representantes de autoridades (in-
cluso misioneros), adelantaban incursiones a territorios étnicos de donde
capturaban o adquirían indios a cambio de herramientas de trabajo
(hachas, cuchillos, machetes), aÍnas de fuego y brujerfa. En ocasiones,
lfderes locales indfgenas se asociaron a la trata y, mediante acciones
gueneras o relaciones de intercambio interétnico, obtuvieron "esclavos"
nativos que negociaban con los europeos o sus descendientes. En este
contexto, los traficantes recurrieron también a la "Guerra Justa",
legitimada bajo la consideración de la rebeldfa indígena y de su naturaleza
canfbal.
El mismo autor plantea en su obra la existencia, en el transcurso del
siglo XVIU, de dos circuitos de tráfico de esclavos en el tenitorio del
gran Caquetá. Uno, el conformado por las relaciones entre el alto Caquetá
-particularmente el área del rfo Caguan- y el alto Magdalena. Las
tempmnas 'Jomadas pacificadoras" y las ocupaciones de españoles en el
alto Magdalena, ocasionaron un rápido declive demográfico indfgena en
esta zona, 1o que obligó a colonos y vecinos de la vieja Timaná y de la
ciudad del Espfritu Santo a proveerse de mano de obra nativa de la región
de alto Amazonas y en especial del Caguan.
El ono circuito estuvo corstituido por el intercambio entre el medio
y bajo Caquetá con las colonias luso-brasileras del ,nedio Amazonas y río
Negro.
Ya en la mitad del siglo XIX la extracción del caucho era una
actividad próspera y en el medio y bajo rfo Amazonas y sus afluentes era
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considerada como "la industria más valiosa".Laya secular trata de piezas
de esclavos indfgenas continuarfa practicándose pero a partir de entonces
serfan destinadas esas "piezas" a la extrasción de látex. Asf lo confirman
las relaciones de los viajes de exploración de los rfos Putumayo y Amazo-
nas que Rafael Reyes realizara entre los años de 1874 y 1875. Reyes
(1986: 142,143) comenta al respecto:
Estas tribus tienden a desaparecer, aniquiladas por las epidemias,
abusadas y sacrificadas por los que hacen la caza y comercio de
hombres, como en Africa, y por los negociantes en caucho. El
comercio o trata de indios se hacfa en el tiempo que con mis herma-
nos Enrique y Néstor hicimos las primeras explotaciones. Los
tratantes de hombres penetraron en grandes. canoas llamadas
batelones en los rfos Putumayo y Caquetá y excitaban a las tribus
más fuertes a que hicieran guenas a las más débiles y les compra-
ban los prisioneros, de los cuales conservaban algunos para sacri-
ficar en sus fiestas, dándoles en pago alcohol, tabaco y cuentas de
vidrio, espejos y otras baratijas. Después de que los tratantes o
compradores de indios recibían su mercancfa, embarcaban en los
batelones, apiñados unos sobre otros como sardinas, hombres,
mujeres y niños todos con cuerdas de pies y manos, desnudos,
devorados por los moscos y sin protección contra los rayos del sol,
que hacen subir la temperatura hasta cuarenta y cinco grados
centfgrados, y contra las copiosas lluvias. Los alimentaban escasa-
mente y en estas condiciones el cargamento humano gastaba varias
semanas en llegar al mercado de su destino en las márgenes del
Amazonas. Muchos de estos individuos morfan de hambre o por el
maltratamiento. Este bárbaro comercio puede compararse al de los
negros en Africa. El cargamento humano, una vez que llegaba a las
aguas del Amazonas, se vendfa en los caserfos y poblaciones de
estas márgenes por precios muchas veces mayores de su costo. Las
madres se separaban de sus hijos, los maridos de sus mujeres y
eran destinados a lugares tan distantes unos de otros que no vol-
vfan a verse y se les trataba como a esclavos. La ley brasilera no
autorizaba este bárbaro tráfico, pero en aqucllos lugares despo-
blados la acción oficial podía fácilmente burlarse y la trata de came
humana se hacfa a contentamiento de la mayorfa de los habitantes
de las márgenes del gran rfo quienes utilizaban los indios-esclavos
para la recolección de caucho, para la pesca y paralacaza.
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A partir de finales del siglo XIX las relaciones comúnmente cono-
cidas como "endeude" se convirtieron en otro de los sistemas más gene-
ralizados en los tenitorios del Caquetá y Putumayo. La versión misma de
los Huitoto sobre sus primeras relaciones de contacto con los "blancos"
nos inuoduce en la temática de las relaciones de endeude que fueron
surgiendo como sistema de captación y de retención de la fuerza de
trabajo naüva de los terri¡orios señalados. I
En los comienzos de la explotación del caucho los empresarios
tenfan gran cantidad de personal, oriundo del Huila y del Tolima, que
laboraba en la extracción de látex en las zonas aledañas a los rfos Orte-
1. Siguiendo la versión de los indígenas en referenci4 el primer blanco que
ingresó al te¡ritorio de los Huitoto en los ríos Ca¡a-Paraná e lgará-Paraná,
fue el negro Crisóstomo Hemández. Este era miembro de un grupo de
caucheros, que trabajaba para Francisco Gutiérrez, establecido en la juris-
dicción de Florencia y habiendo dado muerte a uno de sus compañeros huyó
selva adentro, aguas abajo por el río Caguan hasta su desembocadura en el
río Caquetá, territorio de los Carijona. Eslos no conocían gente blanca ni
habían visto humano tan negro, pero sí sabían que al otro lado del mundo
había gente. El Cacique Carijona acogió a Crisóstomo, le presentó comida
de carne y pescado ahumado y le dio alojamiento y hamaca de fibra de
cumare. El Cacique también le dio una mujer jovencita como compañera.
Pero pasado el tiempo Crisióstomo se enamoró de otra jovencita más bonita
que la que le dieron y se fugó con ella aguas abajo con su nueva mujer, su
hacha, su esoopeta y su peinilla. los fugitivos srguieron el curso del río
Caquetá por seis días y al séptimo arriba¡on a la playa donde vieron gente
desnuda de la tribu Muruy. El Cacique de allí cogió a Crisóstomo del brazo y
lo llevó al lugar de la vivienda en las cabeceras del río Cara-Paraná. Al
Cacique le llamó la atención los tres elementos: el hacha de hierro, la pei-
nilla tan cortante y la escopeta no conocida por ellos. Ese día fue de alegría
para los nativos, Vivió Crisióstomo cuatro años entre los Huitoto, aprendió
su idioma, conoció a muchos de los Caciques de los otros clanes y durante
su estadía reconoció en este territorio la existencia de gran cantidad de
árboles de caucho.
Cuando Crisióstomo con su peinilla destrozaba madera y con su hacha en
poco tiempo derribaba un Árbol los indígenas decían: "Así debíamos de
tener nosotros... pero esas son cosas de construcción de los blancos,
nosotros no podríamos conseguir; es muy difícil que lleguen a nosotros
195
guasa I Cagaán.2 Sinembargo, las existencias de goma se fueron ago-
tando rápidamente allí (especialmente por la tala de árboles de caucho
negro -Castilla- que fue común en estas zonas), lo que los obligó a ir
descendiendo hacia las áreas del río Caquetá y mucho más abajo de la
unión del río Caguán con el Caquetá.
Florencia era el centro de aprovisionamiento de los empresarios
caucheros: hombres, víveres, afinas, herramientas y mercancías de todo
género. A Florencia llegaban genres del Huila y del Tolima y de allf
seguían las vegas del río caquetá. Por la época Francisco Gutiérrez era
uno de los empresarios caucheros que más trabajadores tenía por su
cuenta, habiendo sido el negro crisóstomo Hemández uno de ellos antes
de huir al territorio de los Huitotos. cuatro años más tarde, cuando saliera
Crisóstomo de su refugio entre los Huitoto en el Cara-paraná, con el
primer cargamento de caucho, restableció contacto con su antiguo patrón,
Cutiénez, quien a cambio de látex entregó "hachas, machetes, cuchillo,
espejos, ropa, escopetas con sus pertrechos, peines, tijeras, fósforos,
anzuelos, ollas esmaltadas, agujas, dos barriles de aguardiente, dos
arrobas de sal y tabaco" (Tobar, s.f.: 48). El cacique Huitoto (Iferenan-
estas herramientas". Crisóstomo habló entonces con el Cacique
Iferenanvique y fijaron tiempo para recoger caucho. Transcurridas tres lunas
el jefe indígena reunió s su gente y ordenó empezar el trabajo de caucho.
Hicieron canoas,. remos, prepara¡on comida para el viaje y Crisóstomo le
dijo al Cacique: ';el precio de este producto se te traerá en escoperas,
hachas, machetes, ropas, anzuelos, cuchillos de donde los blancos". Todos
los indios se maravillaron y dieron un grito de alegría chojoj que quiere
decir ¡"viva!". Crisóstomo regresó donde el Cacique Iferenanvique con lo
prometido y este lo repartió entre su gente. Así fueron descubiertos los
grupos huitotos y así entró la civilización a las tribus indígenas pero
también entró Ia ruina y el exterminio de la raza (Tobar, s. f .t 2243).
2. "Para la historia que nos ocupa son particularmente relevantes los géneros
Hevea y Castilloa. El Hevea brasilensis es propiamente la siringa. Crece,
sobre todo, en áreas pantanosas y se localizó principalmente en el bajo
Amazonas; el Hevea guaianensis (efe débil) se adapta, el contrario, a
ambientes de rierra firme, o inundables por períodos cortos. su calidad es
inferior al anterior; las variedades de castilloa estiín adaptadas a zonas de
tierra firme y predominan en el alto Amazonas" (Véase pineda, 1987: ?0).
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vique) recibió y distribuyó esas mercancfas entre su gente. Pronto otros
caciques vecinos visitaron a Crisóstomo y le expresaron que su gente
trabajarfa caucho para obtener anfculos de los blancos.
Crisóstomo Hemández en su segundo viaje le solicitó a Gutiérrez
personal que lo acompañara "para poner en trabajos de caucho a los
Huitoto que era una gran tribu de muchos caciques y una comarca muy
extensa". Gutiérrez contrató con destino al territorio Huitoto en el Cara-
Paraná e lgara-Paraná a Gregorio Calderón, Jesús Antonio Calderón,
Braulio Cueüar, Ildefonso Goralez, David Serrano, un tal Martfnez y
otros Ordoñez. Varios de éstos sabfan leer y escribir y tomaron nota de
las mercancfas avanzadas a los indfgenas y de las cantidades de caucho
recibidas. Asf fueron descubiertos los grupos Huitoto del Cara-Paraná y
del Igara-Paraná. Asf "entró la civilización a las tribus indfgenas pero
también entró la *r1u t el exterminio de la raza" (Tobar, s.f.: 23).
Pasada la Guerra de los Mil Dfas que habfa alterado algunos
circuitoS comerciales básicOs para el aprovisionamiento de mercancfas, se
inició la conquista del bajo Caquetá-Putumayo (colombiano), estimulada
por los buenos precios intemacionales de la goma y ¡nr la abundante
fuerza de trabajo indfgena que demandaba crecientemente mercaderías
"blancas":
Como el precio del caucho en el mercado intemacional continuaba
ascendiendo, era razonable proseguir en el negocio' No quedaba
más altemativa que desplazarse a nuevas áreas de extracción con
existencias suficientes de caucho silvestre y, además, buscar nue-
vas altemativas de mercadeo del producto.
Para los caucheros del alto Caquetá-Putumayo la solución era casi
'evidente': movilización rfo abajo, en donde los bosques
permanecfan inexplotados, y comercializar el látex a través de la
ciudad de Manaos por el Amazonas. La altemativa no dejaba de ser
atractiva:la zona contaba, además, con una abundante fuerza de
trabajo nativa necesitada de ciertas mercad¡:rfas blancas, y que
podrfa ser remunerada a un bajo costo @ineda, 1987.: 83).
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En ese ambiente se impuso y se generalizó el endeude, como
sistema de captación y de retención de la fuenade trabajo nativa que años
más tarde José Eustacio Rivera (1923: Fls. 4g0, 4gl, 4g2), como
miembro de la comisión colombiana de Lfmites, describiera en su
informe al Ministro de Relaciones Exteriores:
La explotación del caucho constiruye la ocupación casi exclusiva de
los habitantes y la extracción y comercio del caucho da origen a
multitud de hechos dignos de conocerse y de arbitrariedades de las
cuales nos proponemos hacer un resumen para ilustrar el criterio
del gobiemo a fin de que procure remediarlas.
Mucho hay que decir respecto de las relaciones anormales de los
patrones con los trabajadores. Es un hecho que con los segundos
se realiza hoy un comercio de esclavitud, disfrazado pero real. para
demostrarlo, basta aludir a la manera como se hace el enganche; el
patrón los adquiere adelantándoles chucherfas a cuenta de trabajo
futuro, con recargos que a veces pasan del quinientos por ciento, y
luego los obligan a trabajar donde le parezca para el desembolso,
cosa que no sucede nunca, pues siempre üene el cuidado de que le
estén debiendo. otra forma de adquisición de personal consiste en
el traspaso que un empresario hace a otro de sus trabajadores
vendiéndole las cuentas de éstos aumentadas con una prima más o
menos considerable, y sin que los hombres objeto de este tráfico
sean siquiera consultados previamente ni conozcan las nuevas
condiciones en que los adquiere el nuevo dueño.
como ejemplo de estos abusos, recordamos haber visto en yavitá
la cuenta de un indio colombiano a quien su patrón le habfa cargado
en doce pesos ($ 12) un tarro de pólvora negra que vale en ciudad
Bolfvar cuarenta centavos ($ 0.40).
Por demás está decir que en esas cuentas los empresarios les
cargan todo suministro de ropa, baratijas y alimentación, com_
puesta exclusivamente de mañoco; y esto durante la cosecha y el
receso de los trabajos, porque los conservan bajo su poder sin
permitirles volver a sus casas ni reunirse con sus familias. No es
raro el caso de que a los enganchados en colombia o en venezuela
se los lleven para el Brasil y los vendan allá..."
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visibles; el semi-ahogamiento frente a los parientes de las víctimas; la
violación de mujeres en presencia de sus cónyuges y de sus hijos; la
mutilación de partes del cuerpo: dedos, manos, orejas, etc; la exposición
de vfctimas desnudas atadas y colgadas de las manos; el lanzamiento a las
corrientes de caños y rfos de indígenas atados de pies y manos; la
aplicación de sal en las heridas; la incineración con kerosene de indfgenas
vivos y el fusilamiento.
Estas sanciones f'ueron aplicadas indiscriminadamente en los
cuerpos de hombres, mujeres y niños. Los casügos impuestos a ancianos
y caciques o "Capitanes" importantes dentro de la organización política
tradicional de las sociedades indígenas amazónicas, se realizaron también
en escenarios públicos y en ocasiones las formas de castigo aplicadas a
este tipo de vfctimas fueron más tortuosas y dramáticas, configurándose
asf en acciones que buscan ser más ejemplarizantes dentro del ambiente
del miedo y del terror reinantes.
Los ejemplos seleccionados de expedientes, informes, denuncias y
de otro tipo de documentos de la época, de los fondos del Archivo
Nacional, señalan el ambiente púbüco dentro del cual se ejecutaron estos
actos por parte de los representantes de distintas empresas caucheras,
cuya finalidad, en última instancia, fue generar escarmiento entre la
población indfgena como fórmula de control social -la del terror- para
mantenerla cautiva y adscrita a las tareas que demanda la extracción del
caucho.
Un gran número de relatos y de testimonios da cuenta de los tipos
de sanción o de casügo y confirman el contexto o escenario público bajo
el cual se ejecutaron:
El castigo cotidiano a los indios es el azote y éste se lo aplican por
más leve falta que cometan o injustamente al capricho de los amos
o sus encargados. La Empresa Angarita tiene un 'peruano' llamado
Lóver Guzmán que es como el azotador oficial pues lo tienen
encargado expresamente de esta obligación o autorización. Es el
verdugo a sueldo. En las diferentes secciones de la empresa
nombrada y lo mismo en las demás empresas establecidas por otros
se procede de igual manera.
zffi
Dice el señor Borrero que da horror ver en los dlas de entrega de
tareas o sea de recolección de caucho la mapera como azotan a esos
desgraciados indios que no se presentan con Ia cantidad de caucho
que se les ha exigido. Que en muchas ocasiones no vale que se
disculpen o excusen por haber estado enfermos u otros motivos
justos, para sufrir rigurosamente el castigo, siendo nuevamente
apremiados para suplir lo que dejaron de entregar. Este cruel
procedimiento contra esos seres desvalidos cfece en proporciones
si se considera que su penoso trabajo no es renr¡merado sino con
promesas mentirosas, pues nisiquiera un vestido sencillo se les
proporciona. De tal suerte que los indios de ambos sexos que
trabajan en las secciones distantes de la casa de la compañía
pennanece completamente desnudos como Adán y Eva.
Cuando se trata de las indias que tienen en la casa principal, dice el
señor Borrero que éstas antes de ser azotadas las hacen colgar
desnudas ante todos los empleados dizque para averSonzarlas
mds. ¡Esto hacen quienes pretenden llamarse centinelas avanzados
de la civilización en esas comarcas! (Riascos,l9l4 Fl. 80).
"Una de las maneras como pretenden castigar por venganza a los
indios, que acosados por los malos tratamientos intentan rebelarse
contra la autoridad de sus amos o los que a éstos representan,
consiste en quitarles sus mujeres o sus hijas, las cuales primero
son violadas por los jefes y después las ceden a los empleados. En
este sentido se practica la inmoralidad en todas sus manifestaciones
más grotescas.
En el sitio de El Hacha, corregimiento de Guepí, Distrito de
Mocoa, Comisarfa Especial del Putumayo, la indfgena Antonia Nomiya
declaró, por medio de intérprete, el cuatro de junio de 1923:
... En los años de mil novecientos ocho y mil novecientos
nueve, es verdad y me consta por haberlo visto que el representante
de la Casa Arana, señor Miguel A. Loaiza, quien hasta hoy se
encuentra al frente de la misma Casa, hacfa quemar por conducto
del jefe de los Yabuyanos Hormaichi, quien se halla en la boca del
Curaray en la actualidad, a muchos indios, entre otfos a Tisikitfn,
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Aranibuina, Yabuitln, Ecasiyarf, y muchos otros cuyos nombres
no recuerdo, asf como tampoco de los que hacfa quemar pedro
León Salinas, todavía empleado de la Casa Arana y residente en El
Encanto, quien vino también en la lancha Callao a territorio
colombiano. I-as vfctimas atadas vivas y clavadas en un palo, de
pies y manos; luego las untaban kerosene y las quemaban vivas,
en presencia de todas las demós tribus de inüos.
Entre otros muchísimos hechos honibles recuerdo que a un indio
llamado Sinoiray lo hizo estrangular Salinas, lo mismo que otro
llamado Yabuirure. El mismo Salinas, actualmente empleado en El
Encanto por la misma Casa Arana, hacfa cortar a otros las partes
genitales, y las que hacfa comer a las mismas víctimas, tales como
Fiumi y Fiuduema, en el mismo instante de haber sido mutilados.
También fue mutilado de esa horrible forma, con aumento de las
orejas, las que también se las hizo comer el Capitán Acosta, única-
mente por no haber llamado a los indios prontamente, a todos los
demás (sic), a unos por no haber trafdo bastante caucho, a otros
porque se demoraban. etc., etc. Hubo mujeres cuyo nombre no
recuerdo y que son numerosas que murieron habiéndoseles metido
un palo por el ano. Otras cortados los miembros hasta terminar con
tirbus de indios pertenecientes al Cara-Paraná. Muchos de los
verdugos existen aún tratados divinamente por Loaiza, represen-
tantes de la Casa Arana, tales como Pedro León Salinas en El
Encanto, a fin de que no descubran tan terribles hechos. A los
niños los mataban también de distintas maneras y a unos con ronzal
(látigo de distintas puntas). De todos estos hechos puede dar fe
Anibal Sena (Huitoto) existente en Guepf. Doy fe de todo esto por
haber sido sirvienta del señor Hormachi. (Mora. 1923: Fl. l9).
En las extensas declaraciones tomadas a Felipe Cabrera, se
describen también muchos otros casos de tortura y de asesinato cometidos
contra los indios dentro de un contexto de amedrentamiento y de terror
generalizados. Cabrera estuvo vinculado a la actividad cauchera en la
margen derecha del río Caquetá desde el año de 1899. Más tarde, en
1906, se asoció con otros caucheros y se estableció en la Chorrera de
Araracuara en la margen izquierda del río Caquetá entre los indios
Andoque, con quienes emprendió trabajos de extracción de caucho. El,
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junto con sus socios y trabajadores indfgenas, fueron vfctimas, en 1907,
de un asalto perpretado por Norman y un grupo de peruanos adscritos a la
Casa Arana. Cabrera desde entonces fue vfctima de un prolongado
cautiverio durante el cual presenció de cerca el trato dado a los indfgenas
en las distintas Agencias por los miembros de la Casa Arana:
Calculo en algo más de cincuenta personas los muertos a manos de
los compafteros de Norman; a los indios que estaban trabajando en
la cumbrera de la casa los mataron a todos; mataron a la mayor
parte de los que estaban trabajando en la sementera; a muchas de
las.mujeres las tiraron al rlo haciéndolas después blanco de sus
rifles y aún algunos de los niños los ultimaron mentiéndoles con la
cabeza para abajo, dentro de los hoyos que estaban preparados para
las columnas de la casa.
... el dfa cuatro por la mañana salimos como prisioneros de los
peruanos hacia el sitio denominado Matanzas, residencia de
Norman. En este lugar y en presencia nuestra mataron a tres indios
de los que habfan cogido presos junto con nosotros, entre ellos el
Cacique Jaidui, Capitán de los Andoque. La muerte de estos
infieles se llevó a cabo a bala después de haberles dado más de cien
azotes cada uno. En este sitio de matanzas fuimos compañeros de
prisión de más de doscientos indios entre hombres, mujeres y
niños a los que tenfan puestos en cepos, boca abajo, todos los
cuerpos atrozmente mutilados a causa de los azotes que diariamente
les daban. Un dfa y una noche permanecimos en Matanzas y en tan
corto tiempo vi sacar de los cepos los cadáveres de tres niños
muertos a causa de los azotes y del hambre.
La Agencia de Abisina estaba entonces a cargo de los peruanos
Abelardo Aguero y Augusto Jimenez Sensiriario. Cuando noso-
tros llegamos, Jimenez estaba ocupado en lo que en el Putumayo
se llama conerfas de indios. Poco más o menos al mes de estar no-
sotros en Abisinia llegó Jimenez uayendo algo más de cien indios.
Con motivo de su llegaday quizá para celebrar el buen éxito de su
viaje, se entregaron é1, Aguero y demás empleados blancos de la
Sección a tomar licor. Ese dfa por la tarde y en prcsencia nuestra le
dieron muerte a treinta indios incluvendo en este número a cuatro
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mujeres. Aquf, como en Matanzas, y durante diez y nueve meses
de mi prisión vi flagelar diariamente a los indios y sacar muy
frecuentemente los cadáveres de los que morían en los cepos
(Gómez, Mora; en curso).
Existen además otras versiones de los indfgenas que estuvieron
sometidos al régimen de tenor impuestos por varias de las empresas
caucheras que dominaron los tenitorio del Caquetá y h.rtumayo, o cuyos
parientes lo padecieron:
Yo soy un indio Huitoto, Marcelo. Con este nombre soy conocido
entre los empleados de la Empresa Jaramillo Mejfa y Compañfa.
No sé qué edad tengo. Nacf en el Caquetá y pertenezco a la familia
de los piedra, de la tribu de los Huitoto. La tribu a la que perte-
nezco trabajó con la Casa peruana de Julio C. Arana y Hermanos,
sacando caucho que era llevado a la Agencia del Encanto. yo me
vine a trabajarcon Braulio cuellar al cuemañf, afluente del caquetá
cuando yo estaba chiquito y también fui con el mismo Braulio
cuellar al cara-Paraná. Estando en el cuemañf llegaban frecuente-
mente, a donde vivfamos muchos indios de los de mi tribu que ve_
nían hufdos del Putumayo, y me contaron que se habfan venido
porque los empleados de la Casa Arana los trataban muy mal y no
les pagaban nada; que los extendfan en el suelo, boca abajo, les
amarraban cada pie y cada mano a una estaca y les daban azotes
con un látigo grueso hecho de cuero de danta hasta dejarles casi los
huesos en descubierto y en este estado les echaban petróleo y les
prendfan fuego. cuando la bola de caucho que traían del trabajo le
parecfa pequeña a los empleados encargados de recibirla, les daban
tres azotes, t¿n fuertes, que de cada uno les hacía saltar del cuerpo
los pedazos de came. Esto lo hacfan con los ancianos y los niños
que eran incapaces para el trabajo por su edad. Una vez que los
indios habfan querido seguir trabajando y se habfan hufdo de los
lugares que ocupaba la Casa Arana, los persiguió una partida de
empleados de dicha casa, a órdenes de un tal Fonseca y cuando los
alcanzaron le corta¡on ra cabeza al capitán y las orejas a muchos de
los indios (Gómez, Mora; en curso).
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Un documento de excepcionat importancia es el Reportaje sobre el
Putumayo elaborado por Roger Casement el cr¡al entregó éste a Sir
Edward Grey, Secretario de Asuntos Exteriores, en Londres, en marzo de
r911.
Casement habfa sido nombrado Cónsul General del Gobiemo
británico en Rfo de Janeiro en diciembre de 1908. La Compañfa Julio C.
Arana y Hermanos habfa sido fundada en 1903 y en 1904 Abel Alarco, en
nombre de esta compañfa, viajó a Barbados, donde contftrtó a individuos
que pertenecfan a la Corona británica, con destino a labores de extracción
de caucho en el Pun¡mayo: "al üegar al Putumayo éstos sufrieron un
uatamiento abobinable y adicionalmente fueron obligados a manejar a los
atormentados indfgenas que recolectaban el caucho. Algunos de estos
súbditos británicos que se rebelaron fueron abaleados por los blancos
subgerentes de la Compañfa" (Casement, 1985: p. 4).
Entre tanto, las primeras denuncias públicas sobre las atrocidades
cometidas en el Putumayo aparecieron en los periódicos "La Sanción" y
"La Felpa", en las cuales se objetaba severamente las prácticas de la
Compañía Limitada Amazónica Peruana, registrada en l-ondres. En 1908
se expidió el decreto que dio formación legal a una compañfa británica con
un capital de un millón de libras. Los originales propietarios de la Com-
pañfa continuaron conuolando el capital de la misma, pero nombraron
cuatro directores británicos: "H. M. Read, Gerente de la rama londinense
del Banco de México; J. Rusell Cubbins, un hombre de negocios que
pasó 38 años de su vida en el Peni; Sir Jonh Lister Kaye Baf; y T. J.
Medina, el hijo naturalizado del nuevo Presidente peruano de la Com-
pañfa, J. F. Medina poseedor de una de las fortunas más grandes en su
pafs de origen" (Casement, 1985: 7).
En "La Sanción" y "La Felpa" se acusaba a los directores de la
Empresa Arana de ser conocedores y responsables del tratamiento
criminal dado a los indfgenas a los indfgenas. En consecuencia, Medina y
Read hicieron suspender los periódicos en referencia, en tanto que la
Misión Peruana, negando los hechos denunciados por "La Sanción" y
"La Felpa", calificó de "fantásticas" las historias publicadas.
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No obstante, en 1909, el periódico londinense "Tnrht" publicó una
serie de artfculos sobre la situación del Putumayo, el primero de ellos
subtitulado "El Parafso del Diablo", en el cual se denunciaban las
prácticas crueles contra los indios: Estos artfculos, que escandalizaron al
público inglés, comprometfan a una compañfa inglesa, con accionistas y
directores ingleses. Esto obligó a que se discutiera en el Parlamento
Inglés y en la Cancillerla el contenido de los artfculos y Sir Edward
Grey, Secretario de Asuntos Exteriores, debió entonces aceptar el
compromiso de adelantar una investigación ya que en tal situación se
encontraban involucrados ciudadanos británicos. Casement fue llamado a
Londres en abril de 1910 y el 13 de julio del mismo año se le encomendó
la tarea de investigar "cualquier padecimiento de los súMitos británicosl
establecer la situación de los hombres de Ba¡bados contratados en 19&1
por la primitiva Empresa Arana. Casement partió el24 dejulio de l9l0 y
el 4 de enero de l9ll regresó de Peru a Londres, donde entregó (el 20 de
marzo) un informe de cerca de ciento cincuenta páginas a la canciltería
Inglesa.
Casement calificó a los agentes de la Casa Arana como "hombres
asesinos y tornrradores de profesión" cuyas forn¡nas crecfan en la medida
de sus crfmenes. Estos hombres se hallaban aprovisionados "Del arma-
mento necesario para reducir a los indígenas a una obediencia basada en
el terror" que "puso en sus manos a tribus enteras a las que tenía gran
interés por aterrorizarla,s" (Casement, 1985: 49).
En relación con el uso del látigo, Casament comenta que "para un
noventa y nueve por ciento de los indfgenas, el lótigo era qlicado conn
un instrumento de tortura y de terror; no para corregir o castigar al$in
error; sino para hacer que el indfgena llevara más caucho o para que
sintiera un coniinuopónicofrente a los agentes locales:
Un súbdito británico me informó que en una estación,la de Abisina
(que no visité), en la que él mismo habfa dado látigo a los
indfgenas, habfa visto madres que eran azotadas por la falta de
caucho de sus pequeños hijos. Se consideraba que estos niños eran
muy pequeños para ser castigados, por esqo, mientras el niñito
permanecía aterrorizado y llorando por lo que presenciaba, su
rnadreeraazotada 'solo unos pocos golpes'para convertirlo en un
mejor trabajador (Casement, 1985: 38, 35).
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En cuanto al cepo, otro de los sistemas de sometimiento comr¡n-
mente empleado en tai distintas agencias de la Casa Arana, el mismo
autor en referencia expresa:
He mencionada los cepos, que iugaban un papel importante para
aterrorizamiento de los indígenas. Cada estación o sección tenfa
sus cepos. Algunas veces estos cepos estaban localizados en la
parte alta del pórtico o parte residencial de la casa del jefe, de
manera que los que estaban sujetos a estos cepos quedaban bajo
vigilancia del jefe y de sus subordinados.
La idea de los cepos está asociada en las mentes europeas conun
instrumento obsoleto de desenmascaramientp mós que de deten'
ciónpermanente;uwrargolla en donde el malhechor, es' por un
momento sometido a la mirada de los curiosos y a los insultos y
mofa de una multitttdfarisóica.
Tal como se los utilizaban en el Putumayo, éstos eran, instru-
mentos de torn¡ra, ilegalidad y crueldad en extremo. A hombres,
mujeres y niños se los confinaba en estos cepo durante días,
semanas y muy frecuentemente durante meses...
Algunos súMitos declararon que habían conocido a muieres
indígenas que habían sido violadas públicarnente por los'racio-
nales' mientras estaban confinadas en los cepos (Casement,
1985: 42,43,45).
Muchos otros sistemas fueron empleados con el propósito de
producir escamriento para mantener cautiva a la población indfgena. Asf
se desprende del carácter público bajo el cual se ejecutaron los actos y
torn¡ra, en presencia de los parientes y allegados de las vfctimas:
"... por órdenes de Velarde cuatro jóvenes indfgenas habfan sido
llevados hasta el rfo, con sus brazos atados, para que fueran soste-
nidos bajo el agua... hasta que sus entrañas se llenaran de agua"...
Los cuatro indfgenas con sus brazos atados, habfan sido
empujados dentro del rfo por Acosta y por un indfgena que fue
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forzado a ayudar y los tuvieron $mergidos dentro del agua. Ioda
Iaesución junto con los amigos .y parientes de estos cuatro
indígenas fueron reunidos en la ribera superior para que fueran
testigos de este degradante espectóculo; las mujeres lloraba y
gritaban" (Casement, I 985 : 37).
Familias enteras eran encarceladas, padre, madre e hijos; en
muchos casos se relató que los padres morían por inanición o por
flagelación", mientras sus hijos sujendos juno a ellos miraban con
desesperación la agonía de sus padres moribundos" (Casement,
1985: 46).
La fuga de los indfgenas de las agencias caucheras fue interpretada
como un "pecado imperdonable" o como un "ejemplo diabólico" para
quienes continuaban recolectando el caucho y se consideraba, en conse-
cuencia, que el castigo en estos casos debfa ser "ejemplar", lo que efecti-
vamente se materializí enla masacre de los fugitivos capturados (Case-
ment, 1985: 50,5l).
Otra de las dimensiones vividas en estos escenarios de violencia y
de terror fue el temprano aniquilamiento de los llamados "ancianos" o
"gente vieja" de las repectivas naciones indfgenas que fueron someüdas.
Estos ocupaban, dentro de la estructura jerárquica tradicional, un lugar
importante en la toma de decisiones y tenían trascendental injerencia en el
conjunto de las actividades de la vida comunitaria. Casement (1985: 52)
expresa al respecto:
La gente viva, tanto hombres y mujeres respetados por su carácter
y habilidad para aconsejar sabiamente, habfa sido considerada
desde el inicio gente peligrosa y en las primeras etapas de la
ocupación habfan sido condenados a morir. Su crimen habla sido el
de dar un "mal consejo". El haber prevenido a los crédulos o a los
menos experimentados en contra del esclavizador blanco y haber
exhortado al indígena a huir o a resistir antes que consentir en
servir en el trabajo del caucho para los recién llegados, habÍan
marcado para estos individuos su sentencia de muene. No encontré
a ningún hombre o mujer indígena anciano, y pocos habían pasado
la edad madura. Los hombre de Barbados me aseguraron que
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cuando por primera vez llegaron a esta región a principios de 1905'
todavfa podfan encontrarse personas ancianas, vigorosas y
altamente respetadas, pero hasta donde pude averiguar, habfan
desaparecido totalmente antes de mi llegada. En Entre Rfos tuve
conocimiento de un jefe Indio llamado Chingamui, quien a la
llegadadel Señor O'Donell en 1903 habla ejercido una influencia
grande sobre todos los Huitoos en ese distrito. Este hombre habfa
cafdo en las manos de un colombiano üamado Calderón, quien
después dirigirfa al vecino distrito de Atenas, no sin antes haber
disparado y herido a su asesino. De igual manera supe de una
"mujer anciana" que fue decapitada en la estación del sur por orden
de su jefe y cuyo crimen había sido el dar un "mal consejo". En
presencia de mi informante se exhibió su cabeza sostenida por el
cabello como un aviso, para los indfgenas reunidos, de la suerte
que tendlan si no obedecfan al hombrc blanco.
El mismo autor señala el ambiente coüdiano de terror impuesto por
los agentes y administradores de las empresas caucheras y la mentalidad
de estos verdugos que hicieron de los tenitorios del Putumayo un espacio
de terror y de la muerte hasta el punto de jactarse del número de indfgenas
que habfan ejecutado:
Hoy cazaban, mataban y torturaban para al siguiente dfa aterrorizar
a nuevas vfctimas. Tal como el apetito hace que comamos, asf cada
crimen conducfa a nuevos crimenss y muchos de los peores
hombres del Putumayo llegaron a comparar sus baüdas y a alardear
de la cantidad de indfgenas que habfan asesinado (Casement, 1985:
50).
La actitud indfgena frente a las formas de control y de tortura a que
fue sometido, no fue pasiva. No obstante, en este aspecto se requiere de
mayor invesügación y sistemaüzación de las fuentes. Se sabe, sin-
embargo, de actos de resistencia colectivos en los cuales la exhibición
pública de las vfctimas y otras formas de escarmiento también fueron
practicadas por los nativos.
A comienzos del presente siglo los Andoque dieron muerte a un
numeroso grupo de colombianos, peruanos, brasileros, que habfan
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ascendido hasta el Caquetá (Japurá) con el propósito de "conquistar" esas
etnias y fundar allf cenuos caucheros. Otro caso similar aconteció cerca
del año 1910. Se trataba de un grupo de cerca de ó70 individuos
armados, colombianos, y brasileros, dirigido por un cauchero de apellido
Gutiénez. Estos habían subido por el Caquetá en busca de una "tribu de
indfgenas", que efectivamente encontraron y de la que tuvieron un
recibimiento amistoso, razón por la cual no montaron guardia esa noche.
Casement (1985: 2l) nana este acontecimiento y menciona la forma
"ejemplarizante" asumida por los indígenas al axhibir las "cabezas trofeo"
de los caucheros en el techo de la casa indígena:
Algunos de los indlgenas durmieron junto a ellos, y en las horas
de sueño más profundas un gran grupo de indfgenas rodeó la casa.
Estos, junto con los hombres que estaban dentro de la casa,
primeramente quitaron los rifles del lado de los que dormían y
luego, tirándose encima de ellos, los mataron a machetazos. l¿s
cuerpos fueron despedazados y fueron mantenidos el mayor
tiempo posible en agua, para enseñarles a todos los vecinos como
unaprueba de que ese grupo de esclavizadores había sido
erdrentado con decisión. También les cortaron las cabezas y estos
trofeos fueron expuestos en los cobertizas de la casa indígena. Mi
informante habfa sepultado doce cadáveres de esta matanza: es por
esto que me dio detalles sobre algunos incidentes y la manera en
que los colombianos habfan sido muertos por los indígenas que
buscaban esclavizar. Encontró los c uerp os amnrr ados a estac as, y
me aseguró que los indígenas no se comieron a ninguno de estos
hombres, 'sentían repugnancin de comer hombres blancos, ya que
Ios odiaban mucho'.
Los casos antes citados dan cuenta de la instauración de la tornrra y
del genocidio como actos ejecutados públicamente, destinados a crear
temor, es decir, actos que tuvieron un propósito ejemplarizante.
Las formas atroces y públicas de castigo y de muerte (el látigo, la
mutilación de partes del cuerpo, la incineración de vfctimas vivas, el
semi-ahogamiento, etc.) fueron procedimientos mediante los cuales se
configuró una pedagogfa del miedo, "una pedagogfa en la que el terror fue
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tivos y las estrechas redes socioculturales establecidos por grupos
humanos de las tierras bajas con los de las tierras altas.
En colombia, hasta hace pocos años, se consideraba el territorio
amazónico como un espacio sin historia. Hoy, por el contrario, se ha
despertado un creciente interés por el estudio de problemas y procesos de
la historia regional amazóntca. Los sistemas de relación y de intercambio
de las sociedades amazónicas con las sociedades andinas; el papel de las
misiones durante el siglo XVIII; la resistencia indfgena durante el perfodo
cauchero; las formas de reestructuración de éstas después de dicho
período; adjudicación de tierras baldfas y en general el proceso de
colonización,lo mismo que los nuevos sistemas de ocupación del bosque
y sus efectos medio ambientales y socioculturales, ameritan estudios
especfficos cuyos resultados no solo deben contribuir al conocimiento del
pasado, sino, también a establecer las polfticas que deben adoptarse para
el manejo fufuro del ecosistema amazónico, incluido, por supuesto, el
hombre nativo, cuyo rasgo histórico y culturar más caracterfstico ha sido
el considerarse y comportarse secula¡mente como parte de ese ecosistema.
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,& dqcen{eryia pre-colombina y que se considera a sf misma étnicamente
diferénciada de la población brasilera, y considerada como indlgena por la
población brasilera con la cual la comunidad tenga contacto" @ibeiro
D67:lA5: cf.1982:254). Desde los años 50, el indigenismo del Estado, la
Iglesia y la Ciencia acennia la "auto-identificación", más que los
anteriores cri terios raci ales, linguf sti co s y culturales. 2
La intenelación entre la sociedad anazónica global, la comunidad
indfgena y el individuo está históricamente ligada con el campo de tensión
de los "contactos interétnicos". Este conflicto se manifiesta sobre todo en
la dpica figura intermediaria del "caboclo" (Oliveira 1981:77). El caboclo
es impulsado por las normas y valores de dos mundos: los antepasados
indfgenas, y los poderosos de sus inmediaciones. El caboclo se mira sobre
todo a través de los ojos del "blanco" y del "patrón". Esta visión deja poco
espacio para una autoimagen positiva, indispensable para la resistencia.
Además la historiografÍa del Amazonas es tergiversada por el
eurocentrismo. Por ejemplo, la Cabanagem, la gran rebelión de 1835, en
los ojos de un viajero inglés no fue más que un incidente, en vista de la
"bondad natural y pasiva" de la población (Bates 1924:26). También los
Cambeba eran presentados en ese entonces como gente sin historia. Asf
escribfa un francés, de visita en su antiguo centro (Sao Paulo de
Olivenca), que "de la gran tribu exünta solo resta un pueblecillo alegre,
acogedory hospitalario, que vive al día, ya no sabe nada de su historia y
sepreocupapoco del futuro" (Marcoy 1867:106). También en la historia
brasilera solo figuran con el título honorffico de "descubridores del
caucho" (Reis 1956:47; cf. Galvao 1979:264 y Oliveira l98l.47).
Este aporte a la "Eurohistoria del Amazonas" se centrará en el caso
de los Cambeba. Exactamente ¿cuándo y cómo se "extinguieron" estos
indfgenas como gn¡po tribal con idioma, cultura y derechos propios?
¿Cómo transcurrió el proceso de expansión luso-brasilera, desenvuelto
El concepto de raza se tornó muy discurible en la antropología después de la tr
Guerra Mudial, y cedió el lugar al concepto más amplio y pluriforme de culnua.
Laauto-identificación se popularizó a través del enfoque de la acción (cf. Barth
1967), pero ya en los años 50 estaba en boga entre los antropólogos del SPI como
Ribei¡o y Oliveira.
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sobre el Amazonas en oleadas periódicas? Se estu<liará especialmente el
perfodo colonial (siglos XVII-XIX), durante el cual se originaron las
localidades de Sao Paulo y Tefé, y el nombre "Cambeba" se tornó de uso
coniente entre indígenas vecinos, misioneros, funcionarios porfugueses y
viajeros europeos.
Las etapas más significativas en la "expansión luso-brasilera" han
sido:
l. el sistema misional portugués ("Aldeamiento", 1 600- 1 759);
2. administ¡ación civil pornrguesa ("Direcüorio", 17 59 -1798);
3. tributos e impuestos ("Finta", 1809-1820);
4. lucha brasilera de liberación ("Cabanagem", 1835-1840);
5. la guena contra el Paraguay ("Alianza", 1865-1870).3
Por supuesto es de importancia crucial la IigazÁn entre el momento
en que los Cambeba se "extinguieron" para la historia oficial, y aquel con
el cual ellos mismos, actualmente, continlan zu historia. Precisamente una
gran guera resulta formar el nexo. Asf se relacionan las circunstancias
locales con procesos más generales, y un fenómeno reciente con un
pasado lejano. La tradición oral contribuye de manera importante a
corregir la visión histórica dominante. El "punto de vista naüvo" se
presentará a través de la persona de un jefe Cambeba y otros miembros de
su familia extensa. Algunos comentarios, a menudo expresadas con
ocasión de las fiestas patronales, cobran un significado histórico
adicional.
Este esquema se aplica especialmente a los Cambeba del Solimóes, se trata de una
versión adaptadade las periodizaciones usuales de la expansión luso-brasilera en
el Amazonas (ver Galváo L979:260-261; cf. Arnaud 1981:18-19). Tarnbién para
estos antropólogos brasileros, la misión forma el puno de partida pero continúa
el segundo período hasta 1840 (la Cabanagem). Como tercer período cuenta el
delcaucho. de 1840 a1920.
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LOS CAMBEBAS EN EL TIEMPO COLONIAL: ENTRE LA
CONQLITSTA Y LA LTBERACTON
Aldeamiento
"Originalnrente venimos de Saó Paulo, donde viven
también los Ticuna. Allá fuimos bautizados todos."
(Abuela Cambeba)
La fundación de "Saó Paulo dos Cambebas" por carmelitas
porfugueses data del año 1689, según fuentes brasileras (cf. Loureiro
1978: 95, 149). Este puesto misionero era entonces la principal base
porn:guesa en esta parte del Amazonas, contraparte del poblado español
de "San Joaquín de Omaguas" (ver mapa).
En el tiempo de la Conquista, innumerables pueblos indígenas
habitaban las orillas e islas de la actual zona f¡onteriza entre Brasil y PenÍ.
En las fértiles tierras bajas o "varzea" se producfan grandes reservas de
yuca y tortug¿ls (Meggers 1972:139, 140). Poderosos lfderes políticos y
religiosos ajustaban las actividades a las estaciones y al régimen fluvial.
Se almacenaban reservas alimenticias antes de la creciente, para los
tiempos de escasez. Prisioneros de guerra, capturados en los conflictos
con los pueblos vecinos del interior ("tierra firme"), eran integrados como
una resen'a laboral. Este mecanismo favoreció el florecimiento de las
"culturas de la varzea", como también la expansión del tráfrco esclavista.4
Hacia el final del siglo XVII las culturas del alto Amazonas estaban
ya seriamente afectadas por las expediciones, las misiones y las
incursiones esclavistas ibéricas. Precisamente en ese tiempo encontramos
por primera vez el nombre "Cambeba", como una contracción de vocablos
de la lengua Tupf: "cabezas planas" (Fntz 1967:47). Un jesuita, al servicio
4 Ya en la primera crónica del Amazonas (1542) del dominico español canajal, se
mencio¡raban los omagua (de aua: la gente), al igual que los Tapajoz en el curso
inferior. Al final del siglo XVtr se reporta la existencia de esclavirud en la
socie.dad Omagua. kobablemente esto fue más que todo resulrado del trrífico
er¡ropeo en herranientas metálicas (ver Steward 1959:302).
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de la corona española y desde 1686 encargado de la "reformación" de los
Omaguas, mencionó por primera vez la variante portuguesa del nombre
de "sus" indios.
Gucnas justas
Como denotación tribal, el término "Cambeba" también se empleó
poco después en documentos portugueses, como en la correspondencia de
1697 entre el gobemador de la capitanla de Maranhaó y el Rey en Lisboa(Fritz, 1967:150-152). Según la Corona pornlguesa, estos indígenas, "los
más numerosos de los infieles del famoso rfo Amazonas", se encontraban
dentro de sus extensos dominios (cf. Hemming 1978:432). Eran
conocidos en la sociedad colonial a través de las "guerras justas". De
término despectivo, "cambeba" se convirtió en expresión de la lingn
gaal de esclavistas, misioneros e indígenas pacificados.
La resistencia indígena ya se presentaba entonces con regutaridad.
En la e¡rologfa son legendarias las grandes migraciones Tupí, subiendo y
bajando el río, en busca de una mítica "Tierra sin mal", donde los hombres
viviríancomo dioses (Metraux r9z7:40: clastres 1977:133). pero menos
conocidas son las expresiones nativas de resistencia en esta región, como
en los años 1699-1704, cuando los omagua bautizados sé rebelaron
contra la autoridad española en las misiones y se fueron río abajo, hacia
sus zonas originales alrededor de saó paulo (Fritz 1967:105). Las
revueltas solo terminaron cuando los líderes omagua, como payoreva,
habían desaparecido rumbo al mercado de esclavos de Belém. Su antiguo
"protector", el padre Fritz,las interpretaba como una preferencia poi ta
admini stración pornrguesa. 5
Lapu ibérica
Los tratados entre portugal e lnglaterra, como el de Methuen en
1703, se hacfan sentir hasta muy adentro del Amazonas (ver Hurtado
1963:36). El conflicto por el Amazonas superior se defrnió en los años
5 Según el jesuit4 Payoreva obraba por su libre voluntad (bid.:1 l4). ¿Ensu viaje
una búsqueda dc !a 'Tierra sin Mal" en el Este, o del centro político de las bocas
del Amazonas?
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1708-1710, cuando los portugueses se tomaron por la fuerza varias
misiones jesuitas de los españoles, poniéndolas bajo tutela de los
Carmelitas (cf. Oliveira 1972:42). Desde entonces, los indígenas fueron
enfrentados a una rutina diaria de enseñanza religiosa y trabajo en las
plantaciones (Fritz 1967: l4O-142). Instruidos en códigos cristianos de
comport¿rmiento, propiedad y autoridad, los habitantes de las misiones
fueron hechos "súbditos" de la Corona.
En el Tratado de Madrid (1750) se delimitaban los dominios
ibéricos, en base a la ocupación de hecho y las fronteras naturales. Hasta
sus rincones más apartados, el Brasil era colonia portuguesa, articulada
con Europa. Saó Paulo era la misión más próspera del alto Amazonas y, al
contrario de San Joaquín con sus 522 indígenas (1737), se orientaba ya
claramente hacia el mercado. Los Cambebas remaban anualmente hasta
las bocas del Amazonas y de regreso, cambiaban en Belém do Pará cacao
silvestre por "lujos y necesidades de Europa" (Condamine L927:57).
Espejos, peines, cofres con llave y candado, cuchillos, tijeras, agujas y
hasta lino de "Bretaña" funcionaban como utensilios prestigiosos en las
misiones de ladrillo, o circulaban como incentivos en la cacería de
esclavos locales entre los infieles, como los Ticuna, los Mayoruna y
muchos otros "tapuy¿Is".
Los Cambebas eran conocidos por su cerámica, ricamente pintada,
y por los muchos utensilios que elaboraban en las misiones, bajo
vigilancia de los carmelitas. Un miembro de la Academia Francesa, La
Condamine, estudió en 1743 cómo fabricaban tazas de caucho, botellas,
botas, pelotas y hasta jeringas (Ibid.: 50-51). Este aristócrata se sentfa
repugnado por su extraña apariencia y costumbres. Los Cambeba le
contaron al astrónomo que de esta manera, querfan "hacer parecer sus
hiios a la luna".6
Los recién nacidos eran colocados en pequeñas canoas, envueltos en algodón y
presionados entre tabli¡as. Ya en el siglo XVI y XVtr, su apariencia había
provocado típicas asociaciones europeas ("monedas", "mitras de obispos",
"matillos"). los Omagua le dijeron al padre Fritz haber aprendido la deformación
craneal de sus antepasados, y éstos a su vez de Yuruparí (el Diablo). ¿Respuestas
indígenas, o proyecciones ewopeas?
2r9
El Directorio
"Mi padrc tenfa otro nombre, pero lo cambió, para
terminar con su origen y su pasado indfgena".
@a Cruz)
Ya en el siglo XVIII se hablaba de emancipación. El rey portugués
José I inclusive abolió la esclavitud indígena en el Brasil (1755). Se
proclamó la libertad de personas, bienes y comercio, prometiendo
salarios, tienas y autonomfa a los indfgenas. Se prohibieron los castigos
corporales, asf como las denotaciones racistas como cafub "pielroja,
mestizo". Los matrimonios entre hombres pornrgueses y mujeres nativas
se estimulaban con premios (certificados, ropa, metal y sal). Los hijos de
estas uniones, llamados "mamelucos", tenfan derecho de llevar tftulos
miütares y de ejercer funciones administrativas (Hemming 1978:476).
Pero la presión de los colonos porn¡gueses en la Amazonfa pronto
deformó esta legislación ilustrada, transformándola en el "Directorio"
(1757). Este ordenamiento implicaba que la administración de las
misiones se entregaba a los porn¡gueses. A través de esta forma de
autoridad directa, que debfa durar un perfodo de transición de seis años,
los indfgenas primero tenfan que ser "civilizados". Los colonos los
consideraban "bárbaros, simples y hasta perezosos" (Ibid.:478). En las
capitanfas del norte cundfa el temor de que los indígenas, viéndose libres,
volvieran a hufr al monte. Precisamente una institución como el
Directorio impulsó a muchos indfgenas a revalorar su propia forma de
vivir. También los Cambebas volvieron a sus islas.
La compañíacomcrcial
El Directorio estaba ligado a una compañfa comercial.T Los efectos
[a Compañía General de Comercio y Navegación estimuló en el siglo XWtr la
importación de esclavos del Africa al Amazonas. Se traían colonos de Marn¡ecos
y las Azores. Sáo Luis do Maranháo y Belém do Grao-Pará se convitieron en
ciudades provistas de palacios y catedrales. De,sde esos centros, poblados por más
de mil personas, se extendieron oleadas de malaria y viruela por toda la
Amazonía
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se sintieron marcad¡rmente hasm el alto Amazonas. Un juez militar
(oidor), de inspección por el Gran Pará en 1773-74, se preocupaba del
estado miserable de las capillas, las bodegas, las plantaciones y los
indfgenas (Albuquerque 1942:28-29). Los Directores pasaban por alto las
nonnas establecidas sobre las horas de trabajo de los indfgenas.
Emprendfan innumerables cacerfas humanas incontroladas entre las
"gentes". El número de indfgenas registrados disminufa constantemente,
por las epidemias y la desnutrición.
Más allá de las bocas del Japurá, la situación era algo mejor, segin
el oidor. "Los Campevas son los más formados e inteligentes", escribió
Ribeiro de Sampaio (en Spix 1966:119:¡.4 Se distingufan de los otros
infieles por su "piel más blanca" y su "constitución flsica más favorable".
Además, hombres y mujeres iban vestidos. I¡s Cambeba ya iban de lino,
pero las mujeres tejfan vestidos multicolores de algodón. Como el francés
años atrás, el portugués alabó sus utensilios de material elástico. Los
productos de los Cambeba eran solicitados por una vasta región y su
habilidad era ejemplar para los indfgenas del Pará. "Una tribu artesana y
comerciante es una rareza en el Amazonas", opinó el alto dignatario.
El inspecor dudaba que los Cambeba fueran antropófagos, ya que
ellos mismos lo negaban categóricamente. Estos indfgenas afirmaban en
cambio, que ellos se distingufan de los canlbales precisamente por la
deformación de los cráneos de sus niños. Pero el informe sobre los
Cambeba y el Directorio local cienamente no pedfa una autonomfa. Se
denigraba alos shamanes Cambeba, payés; pintando sus prácticas como
"brujerfas y hechicerfas mentirosas". Se rememoraba su antigua
belicosidad, y sus guenas contra los Ticuna y Mayoruna.
Las observaciones de Ribeiro de Sampaio presagiaban una
colonización más intensa. La compañfa comercial se disolvió en 1778,
pero el Directorio continuó por varios años más. En el interior (el
"serta6") los indfgenas, repartidos entre los colonos, eran indispensables
8 Además de "Cambeba", los documentos escriben "Campeva" o "Campeba" (ver
Metraux 1948:689). Posiblemente eslos nombres indican una relación con los
Pebas, un subgrupo de los Yaguas en el Pení acrual (ver Seiler-Baldinger
1984:233).
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para la recolección de "drogas" (canela, vainilla, salsa y colorantes), la
pesca (tortugas, pirarucú) y la agricultura (yuca). El Amazonas se
subdividió en varias unidades administrativas, (Maranhaó, pará y Rfo
Negro). Las fronteras de los reinos ibéricos fueron delimitadas de nuevo
(Tratado de San Ildefonso, 1776).
La Expedición de Límites
El cuartel general de las presúgiosas expediciones hacia los ríos de
las fronteras, fue la "vilia de Ega" (Tefé), por su localización estratégica
en las bocas del Japurá. cientos de indígenas fueron "convocados" entre
1782 y 1788 para los trabajos demandados por la "comisión unificada"
de españoles y portugueses (Spix 1966:973). Empleados en la
construcción de embarcaciones y como remeros, guías, pescadores y
soldados, los indfgenas eran separados por largos meses y por muchas
millas de su familia y sus plantaciones. un siglo después, todavía se
hablaba en la región de la permanencia temporal de astrónomos,
topógrafos, dibujantes y oficiales (Bates 1924:2IS).
Los Cambeba estaban "acabados". por lo menos, asf opinaba el
botánico dela comisión. En 1787 su número apenas pasaba ros cien (en
Hartmann 1975:31). De los mayores solo restaban dieciocho o veinte, y
sus hijos "ya no llevaban ra cabeza aplanada". Especialmente sobre estos
habitantes originales de las riberas e islas del alto Amazonas, escribió
RodrfguezFerreira una "Memoria". De algunas plumadas y en frases
sintéticas sellaba el botánico "la suerte de los infieles cambebas": sus
enfermedades, las gueras con los Ticunas, sus viajes por la selva al pará
y aun al Mato Grosso y ot¡os rfos... su informante clave fue "Dionisio da
Cruz", un Cambeba del Japurá bautizado en 1769, quien posó para dos
acuarelas.
Las expediciones en las cabeceras del Amazonas habfan producido
un tesoro de informaciones botánicas, zoológicas y etnográficas. Las
anotaciones de Rodríguez Ferreira fueron recopiladas al estilo francés,
comou:r "Viagem Filosofica" (Hartmann 1975l.26). El alto Amazonas se
denominaba en adelante "Solim6es", de acuerdo con la "lingua geral" y
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para distinguirlo del Marañón español (Spix 1966:1341). e En las
desembocaduras de los rfos fueron colocados altos obeliscos de mármol
de Lisboa, para glorificar la Conquista (cf. Marcoy 1867:158-159). Los
lfderes indígenas, nombrados "principales", posefan un bastón de mando
con escobilla plateada, como sfmbolo de su lealtad a la Corona y a la
autoridad locat (Spix 1966:1221).
Villa Ega, que en poco tiempo convertida en el principal centro de
acopio de toda la región, fue llamada "la Corte del Solimóes" (Spix
1966: 163 - 164). Hacia el final del siglo XVIII, los comerciantes
británicos y brasileños de Pará compraban allf de primera mano los
productos amazónicos. Habfa abundancia de mercancía: linos, seda,
algodón estampado, ferreterfa, vidrio, porcelana, aguardiente y sombreros.
Los artesanos trataron de elevar el prestigio de Ega con verandas,
ventanas, puertas con candados y hasta casas de varios pisos: una pequeña
Belém.
Los portugueses veían en grupos como los Cambebas la
confirmación de que los indios abandonaban las costumbres consideradas
"primitivas", después de ser "civilizados" en los asentamientos brasileros
(cf. Harrrnann 1975:71). Pero para los indígenas, el Directorio habfa sido
un azote. Ellos "no tenfan ocasión de cosechar sus tierras. mantener sus
casas y ni de dormir con sus mujeres", según el obispo del Pará, de visita
en Ega en 1788 (en Albuquerque 1942:4). Espantados y asqueados,
muchos huyeron hacia las selvas, odiando todo 1o que fuera porrugués.
El nomb're se deriva de r¡na uibu pacificada. La lucha por el prestigio se ve
también en el número de cuatrocientos "castellanos" deportados de la zona de Ega
en 1790, por orden de las autoridades Porn¡guesas (en Albuquerque 1942:30). Sus
propiedades, como almacenes y ganado, fueron confiscadas (l.oureiro 1978:139).
Pa¡a la "repartición" de los indígenas se colocaron destacamentos en las
desembocaduras (cf. el a¡tículo de Cipolletti en este volumen). Alva¡aés, un
puesto oerca de Ega, era también una de estas "reservas de indígenas"' conocido
en lingua geral como CaQára "corral" (ver Spix f966:1190).
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La finta
"Un indio... es el que no paga impuestos"
(Valdomiro da Cruz)
Con la abolición del Directorio, al final del siglo XVIII, los indios
fueron eximidos de impuestos. Los Cambeba eran libres. El gobemador
del Pará calificó de "tiranos" a los directores, que abusaban de los
indfgenas en provecho propio, y no al servicio de la Corona (Ibid.:930).
Pero a comienzos del siglo XIX reapareció el término "indio" en la
administración amazónica. También los Cambeba fueron registrados. La
Corona, en un intento de restaurar la estructura colonial, impuso en el
período 1809-1820 la finta: un fuerte impuesto sobre los productos
naturales y cultivados del Amazonas, como yuca (fariña) y huevos de
brn¡ga (manteca). Este atentado contra la alimentación básica de la "masa
campesina" precisamente minaba la productividad, lo cual hizo estallar
finalmente el "movimiento nativista" de indios y mamelucos. (Galvao
1979:2&).ro
También el solimóes bullfa. un año antes de la abolición de la
finta, dos naturalistas bávaros, von Spix y von Martius, recorrieron el
Amazonas y el Japurá. La economfa colonial estaba completamente
decafda. En la villa de Ega, solo quedaban pocas huellas del lujo anterior,
y reinaban el alcoholismo, el engaño y la mentira. Los porn¡gueses
monopolizaban las licencias comerciales y las principales funciones
públicas, como las de comandante y juez. Entre los mamelucos crecía la
resistencia contra el poder público y las obras púbticas. Los indígenas se
enfermaban y "desertaban" (cf. Amaud 1981:21).
Los "descimentos"
Desde 1813 se habfan reactivado las redadas entre los indfgenas
fuera de los poblados, según indican los viejos registros de bautismo
l0 cuando las tropas francesas de Napoleón ocuparon Portugal en 1807, la familia
real se refugió en su mayor colonia en ultrama¡. En el "Reino unido" la élite
brasilera exigía con fuerza creciente la independencia.
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(Tastevin l92L:637). Estos "descimentos" alcanzaron en 1819 un punto
culminante en número y magnitud. La administración de la nueva
capitanfa de Rfo Negro, a la cual pertenecfa el SolimÓes, era muy
deficiente (ver tabla). Una élite "blanca" de porrugueses y mamelucos
estaba exenta del trabajo productivo y ejercía la autoridad (Spix
1966:1164). Los indfgenas estaban registrados separadamente en los
pocos puestos comerciales del rfo. Spix y Martius hablan visto cómo los
sacaban de los bosques y de las islas, a menudo canjeados por sus jefes a
cambio de algun metal, perlas o ron (Spix 1966:931).
De ninguna manera podfa hablarse entonces de una "masa"
homogénea de indfgenas. La barrera entre "mamelucos" e "indios" era
demasiado grande. También dentro de la capa inferior habfa fuertes
diferencias, en vista de las distinciones é¡rico-culturales y de la situación
de contacto. Indígenas como los Mura, nómadas de las playas ("indios de
corso"), y las "hordas Miraña" acusadas de canibalismo, eran encadenados
sumariamente. Los indfgenas registrados y obedientes se llamaban
"mansos", entre los cuales estaban los Cambeba de las cercanlas de Fonte
Boa y Saó Paulo (Ibid.:902).
Los hombres Cambeba pasaban gran parte del año fuera de los
asentamientos, en la pesca y la cacnrla de tortugas. Las mujeres trabajaban
Ia tierra o vivfan anexadas a las casas de los colonos como concubinas.
Segun Von Spix, los Cambeba ya diffcilmente podfan distinguirse como
una tribu. Hablaban lingua geral y algunas palabras del idioma de sus
amos. Sus costumbres especfficas habfan cafdo en desuso. Solamente
algunas mujeres todavfa trataban de dar "la forma predilecta" a los
cráneos de sus recién nacidos ("aunque fuera con las manos"), comentó el
naturalista en su "Requiem". Las pequeñas canoas que empleaban
antiguamente los Omagua y Cambeba para este ñn, habfan desaparecido:
fueron destruidas o incautadas para los museos reales en Europa.
Además, todavfa vivfan "cabezas planas" fuera de los poblados, en
grupos familiares, en los bosques y las islas entre Saó Paulo y la frontera
de Tabatinga (Ibid.:I187). Estos Cambeba se distingufan, tanto de sus
parientes pacificados como de otros "tapuyas" ricamente decorados, como
los Ticuna. Von Spix los llamó "completamente libres". Habitaban una
zonadonde lapoblación registrada era escasa y el recaudo de impuestos,
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insignificante. Como todos los "indios forasteros" llevaban huyendo desde
el siglo X,VUI, reagrupándose según sus propias normas (cf. Vogel
1983: 94).ll Precisamente durante la lucha de liberación, los últimos
Cambebas libres serfan reducidos a los poblados.
La Cabanagem
"Tienes que hablar del indio como del legftimo
brasilero, nacido y criado."
(Maesno Cambeba)
Una definición positiva del concepto de "Indio" apareció por
primera vez en el Amazonas en la época de la Independencia (lgz2).
Precisamente los indfgenas eran "legftimos súMitos brasileños" (spix
1966:933). Se manifestaban la influencia de las revoluciones francesa y
norteamericana del siglo XVIII, fuera de elementos de la época colonial
pornrguesa. La abolición del Directorio fue conmemorada en Belém do
Pará como "un acúo de humanidad y patriotismo" (Ibid.:930). En Barra do
Rio Negro era sobre todo la comisión de Lfmites "tremendamente
impopular" entre los patriotas, "debido al despoblamiento de las misiones"(Ibid.:1163).
Las Leyes de Libertad formaron el marco de referencia de la
Independencia brasilera. En la carta Magna los indígenas fueron
proclamados "los Primarios y Naturales señores" de la tierra (Ribeiro
1982:198). La Monarqufa Constitucional, mediante su ,,Régimen de
Posesión", estableció que la tierra era propiedad del que la trabájaba. Los
indfgenas sl debían cumplir con la condición de estar registrados ante un
'Juez ordinario" o un lfder propio (auan). Además, tenfán que dedicarse
a la agricultura en los asentamientos brasileros o cerca de ellos.
11 Ya en 1824 y 1829, marineros y guardias habían reprimido rebeliones en la
provincia de Pernambuco (vogel 1983:135-136). poco después estalló allí la
Cabanada (1832-1836). Cabano era el seguidor de determinada fracción política
(Brockhaus 1961). En otro antiguo centro de la economía de plantaciones se luchó
enseguida la sabinada (1837-1838). En el Norte, en Maranháo, esralló en lg3g y
por tres años la Balaiad4 poco después de la Cabanagem del pará. En el lejano
Su¡oriente @ío Grande) se sentían amenazados los terratenientes, y su ¡esistencia
de 1835 a 1845 enuó a la historia bajo el nombre de Farrottpilha ,'desharrapado".
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Indianis¡to
Poco después de la Independencia,rz en varios lugares estallaron
rebeliones reprimidas sangrientamente por la guardia imperial. La
Cafumgem en el Amazonas fue una de las muchas rcvueltas brasileras,
pero la única con un claro componente indfgena. Su estallido se sitúa por
lo general en el año 1835, con la toma de la entonces capital Belém do
Pará,y la formación de un Gobiemo rebelde. La revuelta, que se extendió
a todo lo largo del río Amazonas, fue llamada Cabarugem .Los Cafunos
"habitantes de cabañas" comprendfan mestizos e indfgenas, perc también
blancos pobres y esclavos negros, luchando hombro a hombro contra la
élite comercial portuguesa. Los rebeldes disponlan de incontables puntos
de apoyo a lo largo del río, inclusive muy adentro del Peni.
El centro de Ia Cabawgetn se situó rfo aniba de Belém, alrededor
de Santarem ("Tapajos"). En los poblados indfgenas, cuya pacificación no
se completó hasta 1840, los Cabanos resistieron por más tiempo. Barra do
Rio Negro fue llamada en adelante "Manaos", por la tribu del ilustre jefe
rebelde del siglo XVIII, Ajuricaba (Galvao 1979:262). Pero la
Cabanagem también halló un cauce favorable en el Solimóes. Tanto en
los puestos comerciales como fuera de ellos, el terreno estaba abonado
para la resistencia. El Concejo Municipal de Ega (Tefé) se unió en 1836 a
los Cabanos (Reis 1931:168). Los portugueses,llamados "bicudos" @ocas
de pato - extranjeros), fueron depuestos, expulsados o linchados (Sousa
1936:42).tz
12 L¡s Maués, dirigidos por el ruxaua Crispim deLeÁo y vencidos frnalmente por las
balas, incendiaron los puestos comerciales en la región de Tupinambrana (Reis
1931:1ó8). L¡s Mura del Madei¡a se estimaban en ó0000 en 182ó, pero en 1840
estaban diezmados y reducidos a unos pocos miles (Neto 1988:111). Los
Mundurucú eran enemigos radicionales de los Mu¡a y Maué, y participaron en
campañas de pacificación dirigidas por guardias (ver Pereira L954:.157) (cf. nota
i4).
13 Sousa, oriundo de Tefé, respondió con su versión de la Cabanagem a la obra
recién aparecida de Reis. La conmemoración del centenario de la lucha en la
región se expresó también sobre el plano de la ciudad, con la "Plaza de la
Cabanagem" (en Albuquerque 1942). Al igual que Bates poco después de la
rebelió¡r, Reis había minimizado su extensión en el curso superior del Amazonas
(cf. Bates 1924;215; ver p. l).
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En toda parte y de muchas maneras participaban los indígenas en la
lucha. Las plantaciones del Solimóes fueron saqueadas e incendiadas. Los
terr¿tenientes con sus familias y criados fueron muertos o arreados como
ganado (Wallace 1892:123). Líderes indígenas se apropiaron de los
trapiches (cf. Bates 1924:231). Notables esclavistas fueron perseguidos, y
se ajustaban viejas cuentas con comerciantes corruptos. Riquezas del
período portugués, como los hitos fronterizos, las varas de mando y las
imágenes de santos, desaparecieron de lafaz de la tierra (Sousa 1936:4i).
En la guarnición frontenza de Tabatinga, fue muerto el comandante
porrugués y los indígenas se refugiaron entre sus parientes en el Peru
(Marcoy 1 867:98; Castelnau 1851:42).
La rebelión de los cabañeros entró a la historia brasilera con el
lema de "Vuelta al Indianismo Puro" (Lima 1975:126: Bra¡rford 1985:1 1).
En diversos diccionarios portugueses encontramos un significado menos
romántico de Cafurugqn: "Acción brutal, bestial" (Brockhaus 1961). La
libertad de comercio, de la tierra y especialmente, la del propio cuerpo,
formaban los móviles principales de esta histórica aliarza nativista. El
número de vfctimas entre portugueses, guardias y rebeldes se estima en
40.000 (Reis 1956:6t). t¿
Ins indias
¿Quiénes eran en ese entonces los "verdaderos indios",
aprisionados en medio de la Independencia del Brasil, la rebelión del
Amazonas y la autonomfa local? ¿Cómo habían pasado los Cambebas
esos tiempos turbulentos? Poco después de la Independencia, aún se
contaban entre los indígenas del Amazonas, según consta en un fndice de
más de doscientas "tribus" (en Castelnau 1851:164-167). Esta lista,
impresa en Belém y publicada en un periódico de 1829 (Telégrafo
Paraense), se prestaba para la emancipación, pero también para la
explotación. La mayorfa de los indfgenas del Gran Pará aparecfan
14 Las estimaciones varían. También se ha hablado de 30000 muerros (Morel
1984:30). Neto (p. 9) sugiere canridades superiores, sólo enrre los Mura. Hay que
tomar en consideración los deficientes registros de la époc4 así como el hecho de
que la visión indígena de la cabanagem arin no se ha escrito (cf. pereira
1954:156).
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inscritos en el distrito Rio Negro, al que pertenecfa el SolimÓes. Entre
Fonte Boa y Sa6 Paulo se registraron Cambeba: en Castro de Aveláes, un
puesto comercial pequeño pero anüguo. Esta vez no habfa referencia a los
rasgos ffsicos de los Cambeba. Tampoco eran catalogados como
"belicosos", ni como "antropófagos", como muchos otros indfgenas. Pero
se mencionó en especial su vestimenta: "largas ninisas, tejidas de algodón
por las mujer€s", segun el Telégrafo (cf. aniba).
Fue notable el aumento del número de poblados Cambeba
inmediatamente después de la Cabanagem. En 1840 habfa registrados
cuatro: Fonte Boa, Matura (Castro de Aveláes), Tabatinga y Javarf (en
Neto 1988:320-321). El francés que transcribió el índice tribal del
Telégrafo para su informe de 1846, anotaba ya sus imperfecciones. El
repentino aumento del número de asentamientos Cambeba puede
explicarse en parte por una combinación de la resistencia nativa
("indianismo", "Cambeba") y restablecimiento del orden público.
Justamente durante la Cabarugem, los Cambeba que hasta entonces
habfan vivido libres en las islas y la selva, fueron reubicados en
asentamientos brasileros. La manera en que eso se rcalizaba, consta en las
tradiciones.
Después de la Cabaragan, la política de asentamientos fue
reanudada de inmediato. Ya en 1838 se emitieron instrucciones en Belém
para la "organización y reglamentación de cuerpos de obreros" (en Neto
1988:273-277). El restablecimiento de la administración en el Amazonas
recibió otro impulso en 1840, con la "Matrfcula de Indios" (Castelnau
l85l:77). Los indígenas eran registrados y utilizados para diversos
ser,vicios. Las autoridades locales pagaban dinero a los comerciantes
braSilerOS O "regatoes" pgr cada indio que lOgraran reclutar COmO
soldados, remelps, pescadores o recolectores. A mediados de los años 40
existía en prácticamente todos los poblados brasileros una "milicia
perfectamente organizada" (Ibid. :67).
También se contrataban Cambebas del Peru. Los Omagua y
Cocama habían huído del régimen represivo de ese pafs, para reagruparse
en una isla del Solimóes. Uno de sus poblados se llamaba "Jurupari-
tapera" o "Casa del diablo" (Castelnau 1851:59, Marcoy 1867:102).
Viajeros eurcpeos aprovechaban agradecidos los servicios de estos indios
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"civilizados". Un inglés alabó su constitución ffsica, su inteligencia y
aplicacióü, y comentó de paso que no estaban tatuados (Bates 1924:198).
En sus c¡trpas trafan cajones con llave y candado, provenientes de los
asentamientos peruanos. Allf guardaban cuidadosamente lo que ganaban
con su trabajo: hachas, telas, arpones, agujas, hilo etc.
Indígenas como los Omagua y Cocama, con sus bienes materiales y
su espíritu de grupo, formaban un atractivo partido matrimonial para
"brasileros" como los Cambeba y los comerciantes militantes de la
frontera. Los antepasados Ce la familia Da Cruz se asentaron en el Javaú.
La alianza
Durante la guerra entre el Brasil y el Paraguay, los Cambeba fueron
protegidos por un patrón, para quien pescaban pirarucú y mataban tncajá.
Tenían fama de "trabajadores". Bueno, este patrón les dio un sombrero
especial con una cinta colorada, y les tatuó el nombre "Cambeba" en el
brazo, para que los brasileros supieran que ellos eran Cambebas y estaban
al lado del Brasil. Si no hubiéramos tenido ese "buen patrón", los
Cambeba hubiéramos sido exterminados totalmente.
(Valdomiro da Cruz, Cambeba)
Esta figura clíve de la historia Cambeba no era simplemente un
protector que proporcionaba orden en el caos de una guera. Tampoco era
solamente un potentado que actuara por puro interés propio. Quién era en
realidad este "buen patrón", se aclara situando el fragmento anterior en su
contexto histórico (1845-1865). Se traraba de un funcionario
gubemamental, con el cual los Cambeba mantenfan relaciones recfprocas:
un "Director". El Directorio del siglo XVIII había sido restaurado en
1845, bajo el emperador brasilero don Pedro II. Aunque los indfgenas
fueran legftimos brasileros, aún no eran considerados capaces de disfrutar
de este derecho señorial. Catalogados como "huérfanos", fueron puestos
bajo tutela.
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se incorporaron dentro de las "villas" brasileras (Ribeiro l9g2:l9g-199).
Además, desde 1854 solo las personas jurfdicas tenfan acceso a la
propiedad y la tierra. r¡s tftulos individuales, a nombre de los directores.
fueron adquiridos después por los barones del caucho.
Lat¡nno invisibk
El Amazonas, con todas sus fuezas laborales, se convirtió en un
mercado para infinidad de productos de la "civilización". En los centros
comerciales mayores como Belem, Manaos y Tefé, circulaba en los años
50 una gran diversidad de artfculos: la moda de parfs, herramientas y
galletas inglesas, az(tcar, café y ron brasilero (Bates l9z4:zl7). El activo
comercio brasilero trajo en 1853 los primeros buques de vapor al
solimóes, penetrando hasn bien adentro del perú, pero finalmente tuvo
que ceder ante las empresas británicas y norteamericanas. La aperrura del
Amazonas al libre comercio coincidió con la guerra (1g65).
En el Amazonas no solamente eran enrolados los opositores
polfticos del gobierno provincial, sino especialmente los indfgenas, "a
causa de su dominio del idioma" (Loureiro 197g.205-2o6). La "lingua
geral" brasilera mostraba mucha similitud con el idioma de los paraguayos(TuplGuaranf). Especialmente en las inquietas regiones periféricas, se
reclutaban hombres como came de cañón y se transportaban en
"batallones" al frente (oliveira 1976:63). También del Javarí, en la
frontera con el Perú, los indfgenas desaparecfan en los vapores, n¡mbo al
Mato Grosso. Los numerosos Ticuna combatieron en vano contra los
destacamentos brasileros de rcclutamiento, a los que segufan llamando
varavayos hasta bien entrado el siglo XX (Nimuendajú 1952:9). Los
escasos Ticuna que regresaron al Solimóes después de la guena (1g70),
contagiaron a sus parientes de viruela.
Los cambeba de la región también fueron reclutados por la
Guardia Imperial. Ataviados con sombreros "especiales" y con vistosas
cintas de algodón rojo y verde, se mostraban "brasileros" y
"civilizados".ló El tatuaje, marcado bajo su ttinica por su tutor, señalaba
16 ¿Moda o uniforme? Pa¡a Bastos, un político de Río de Janeiro, la gran demanda
por somb'rerios de paja era solo un capricho. Pero en la cabanagem, el sombrero
de paja ya se había convertido en un símbolo clave (ver paolo 1986). Los
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Los cuidados pastorales entre los caboclos ("Padre Nuestro": 1910-1930);
La protección de los indígenas ("Tuxaua": 193G1940);
El patronaje por el potentado ("Coronel": 1910-1960);
El retomo a la comunidad ("Señor": 1960-1980).
"Padre Nuestro"
En las postrimerías del siglo XIX, numerosas órdenes misioneras
europeas, autorizadas por el gobiemo brasilero, se encargaron de los
servicios pastorales en el Estado Amazonas. Espiritinos franceses se
establecieronenTefé (1897) y capuchinos italianos en Sáo Paulo de
Olivenga (1910). El objetivo era "la asimilación del indio con el caboclo",
lo cual era muy sencillo, según un padre francés crastevin l9i5:554):
"solo hay que vestirlo de camisa y pantalón". Estos artículos, consagrados
por el padre, eran distribuidos por el patrón. Junto con el bautismo, el
nombre cristiano y el Padre Nuestro, aqueilo constitufa el ritual mediante
el cual el indio "se elevaba a la dignidad de caboclo".
El caboclo se definía de manera general como: "aquel indio que se
ha hecho cristiano, y por ello más o menos civilizado, en su mayoría
habitante de las orillas del Amazonas y sus afluentes" (Ibid.:553). La
cabaña del caboclo se retrata como una especie de bodega, completa con
sus santos, máquina de coser, escopeta, platos y tazas de porcelana,
cubiertos metálicos, café con azticar, aguardiente de caña, tabaco, tijeras y
costurero. El padre confesó que el goce de "esas cosas" no compensaba la
pena del trabajo diario. Más de una vez sucedía que el indio volvfa a su
"tribu" y se apartaba de las "dulzuras del catolicismo".
Tal abundancia es una instantánea de la casa de un patrón con
c¡Édito. En el solimóes, el número de indfgenas se reducfa. "Diferentes
grupos practican la esterilización voluntaria. solo podemos abrigar
esperanzas de salvarlos a través de la asimilación y la adopción de la
moral y civilización cristianas", concluyó Tastevin (1927:zo). En la
región de Tefé había Mura y Miraña, hacia la frontera peruana vivían
Ticuna. La mayorfa de esta última "tribu" se hallaba cerca de sáo paulo,
pero algunos emigrantes ya habían bajado el Solimóes hasta la boca del
Jutaí. cocama, omagua y "otros indios civilizados del peni" vivfan en las
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islas de la frontera. Se esperaba que en una generación más, desaparecela
toda diferencia de lengua y costumbres.
En los años 20, en una de esas islas, "Santa Cruz" -la antigua
Jurupari-Tapera-, se entrcgaron un dfa camisa y pantalón, bautizando a un
padre y su hijo quienes en Sáo Paulo de Olivenga recibieron su nombre
cristiano (Da Cruz) y su santo patrono (San Juan Bautista). Pero esto no
modificó en mucho sus costumbres religiosas. "Mi papá ya rezaba el
Padre Nuestro en lingua geral; eso 1o permitfan los padres", según
Valdomiro da Cruz. Su padre dominaba la lengua Cambeba y la lingua
geral, y algo de portugués ("pero no muy bien"). Su abuelo había sido un
peruano ("un Cambeba"). Tenfa también una pariente boliviana ("lengua
del Inca" y "Cambeba"). Con grupos como los Ticuna se comunicaban en
lingua-geral, pero a los Miraña y los Mayoruna "no se les entendfa".
Se encontraban en las fiestas patronales, y no solo para el comercio.
A los Cambeba les gustaba bailar. "Todavfa me acuerdo de un baile de mi
juventud, un baile cambeba que era muy practicado: un hombre y una
mujer daba vueltas, uno enfrente del otro, con cintas". La mujer del señor
da Cruz ha visto bailar así a su mamá, "como con cuatro damas más".
Doña Asencia da Santa gira revoloteando la falda y las caderas,
chasqueando los dedos. "El baile se llamaba'rondo'en castellano, pero en
la lengua Cambeba se llamaba muy diferente".
Surgen memorias llenas de autonomfa. "Me acuerdo todavfa que
los Cambeba fabricaban todo ellos solos: cucharas de madera, calabazas.
Cocían sus ollas y tejían su ropa", cuenta el señor Valdomiro sobre su
niñez. "Los Cambeba estaban acostumbrados a dormir en el suelo,
tapándose con una especie de cobija de corteza de árbol. Sabfan hacer
mosquiteros de algodón,lo mismo que su ropa. Los Cambeba eran gente
sana, fuerte. Todavfa puedes ver mis nietos asf. Los Cambeba no fumaban
ni tomaban café. Tomaban sus propias bebidas, paiauarú y caicuma,
fermentadas de yuca, o guarapo de caña. Los Cambeba hacfan su música,
con instrumentos propios como un tambor y flautas: una larga, y una de
cinco tonos".
La ñesta de San Juan Bautista constitufa una reunificación familiar
y una fuente de abundancia. Los Cambeba vivfan agrupados, ya sea en
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"cabañas" sobre las islas, ya sea en las misiones en tierra firme.18 Desde
l9l0' los religiosos se encuenfan con el factorde Ia intervención del
gobiemo federal. Tras la abolición de la "turela orfanológica" (192g), el
sPI protegfa a los indígenas contra la arbitrariedad de los patrones, los
jüeces locales y las autoridades eclesiásticas. Los niños indfgenas
("criados"), hasta entonces educados en intemados o en casas de blancos,
debfan desarrollarse en su propia familia, segrin sus propios preceptos
religiosos y en su lengua (Ribeiro 1980:143). También se adjudicó el
derecho de propiedad colectiva sobre la tiena que los indígenas habitaran
y trabajaran. Los llamados baldíos donde moraban, ya no eran propiedad
del Estado federado, sino eran administrados por el SpI -o sea, por la
confederación-. Tierras indebidamente apropiadas por particulares,
podrfan revertirse...
ttTuxauatt
El Servicio de Protección a los Indios operó en el Solim0es por
primera vez en 1929, a la altura de Tefé (Missáo), caicara (Alvaráes) y
cerca de Tabatinga (Ticunas). se combinaba la ayuda humanitaria a los
trabajadorcs indfgenas con el tendido de la línea telegráfica a través del
Estado Amazonas, con el trayecto Tabatinga-Iquitos @ibeiro l9g0:150-l5l). El cuerpo de élite de militares, geólogos, cartógrafos y lingiiistas fue
visto con desconfianza por muchos indfgenas. un lingüista alemán, curt
Unkel (Nimuendajú), permaneció breve tiempo entre loS Ticuna y
comenzó el registro de sus mitos. Estos indfgenas, empleados como
"siringueros" en la tiena firme en las quebradas, eran los que más sufrfan
la tiranfa de los patronos.
En el ¡elato del h¡xaua se pinra la fiesta patronal de san Juan Bautista como una
"pura ñesta Cambeba". Orras fuentes, en cambio, señalan "difusión culn¡ral,,. Así
Tastevin (1909) vio ñestas casi idénticas enrre los caboclos del solimóes,
completas con sus sanros patronos (san sebastián), banderines multicolores y
bailes populares (cuadriüas). La culrura marerial de los cambeba la encontramos
en la etnología" tanto entre los omagua y cocama como entre los Ticuna (ver
Nimuendajrl 1952:13, 42,4446r. La cerámica tupí sí superaba a la Ticuna por su
forma elegante y claridad de los adomos pintados (Ibid.:48).
l8
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Aunque el estudio de Nimuendajú rn menciona por su nombre a los
Cambeba, estos pescadores sf tuvieron estrecho contacto con el SPL
Segfn Valdomiro da Cruz
El padre de mi madre era tuxaua. Viajaba mucho, subiendo y
bajando entre Peni y Brasil, y consideró que se vivfa mejor en el
Solimóes. No estaba huyendo de nada, peno habfa más abundancia en el
Solimóes. Incluso mandó telegrama al Peni para que el resto del grupo
Cambeba también se viniera al Brasil. Fue una decisión muy buena.
Muchos vinieron, aunque mucha famitia también quedó allá.
En el Peru habfa en 1925 todavfa entre 120 y 150 "Omaguas"
registrados, en San Joaqufn y San Salvador (Steward 1948:690). Un
emólogo francés, Metraux, concluyó por ello que los Omagua eran
"absorbidos" por los'Cocama. Su número disminufa por epidemias, pero
también por la migración rfo abajo hacia el Brasil. Aquí, Nimuendajú
estimó los Cocama tan numerosos como los Ticuna (unos 2000). Estos
indfgenas Tupf mantenían contactos pacfficos con los Ticuna, pero
guardaban cuidadosamente las distancias. En vista del pasado, eso no era
de extrañar. Sobre todo los Omagua estaban grabados en el mapa. mental
de los Ticuna como temibles enemigos y shamanes mfticos (Nimuendajú
1952:66-67, 116, 129, 144-145).
Pero la corriente migratoria del Peru fue detenida. En 1934
apareció Rondón, el protector del SPI, de nuevo en el Solimóes. Esta vez
su misión consistfa en el reajuste de las fronteras internacionales. El
diplomático general mediaba en el conflicto entre Pení y Colombia, por
mandato de la Liga de las Naciones. Por primera vez, se habfa gueneado
aquf con aviones y bombas (Nimuendajú 1952:139). La influencia
comercial peruana en el Amazonas fue recortada al estilo británico, con Ia
creación del "Trapecio de Leticia". El nombre de este conedor era el del
puesto fronterizo colombiano, fundado enfrente de Tabatinga. Tras esta
batalla de prestigio en el Amazonas, el general Rondón fue vitoreado en
Rfo de Janeiro como el "Pacificador de Leticia" (Ribeiro 1980:153).
La pacificación no solo afectaba a un conflicto intemacional en una
frontera periférica. El término también se referfa a los indfgenas, que se
movilizaban por el Marañóry'Solimóes y el Putum ayollgá. Bajo auspicios
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del SPI,los Ticuna, los Miraña, los Cocama y los Omagua (Cambeba)
fueron rcdistribuidos como fuerzas de trabajo entre ras tres naciones en
competencia y sus respectivas casas comerciales. Las caucherfas y
empresas pesqueras del solimóes, hasta más aniba del Jutaf, a partir de
1935 eran aprovisionadas desde Manaos.19
"Coronelt'
La economfa cauchera, decafda a partir de 1914, se recuperó
durante la II Guerra Mundial. En l94z Brasil tomó partido por los
"Aliados", y proporcionaba materias primas estratégicas a los Estados
unidos (a través de la Rubber Development corporation). En el Estado
Amazonas se abrieron aeropuertos en Manaos y Tefé para el transporte
quincenal (wagley 1976.,54). La casa Araujo posefa el monopolio en la
región del solimóes (Juruá, Jutaf;. viejas "gaiolas" de fin de siglo vol-
vieron a navegar. Para la producción de las bolas de caucho se trafan car-
gamentos de "soldados da borracha" del Nordeste brasilero, en buques
como pájaros en jaula.
El depósito de la boca del Jutaf era dirigido por un administrador
portugués. Benjamln Afonso, quien comet:zó en 1g35 como regatón
(cacharrero), ascendió a administrador del banacón.
En los años 40 este patrón se adjudicó el tftulo de coronel y con su
negocio familiar dominaba la comarca. sus secuaces, llamados "ca-pan-
gas" por el sonido de sus fusiles, controlaban los movimientos de los
siringueros. Todo lo que pareciera indio era tabú: idiomas, nombres,
prácticas religiosas y medicinales. Los indfgenas no podían contar con
ayuda del sPI, en cuyas oficinas de Manaos ya muy esporádicamente se
expedía la "carta patente" a los tuxauas. El shamanismo pajelanga se
reprimfa con acción policial (Galváo t976:137). El viejo Da cruz
comprendió la emboscada del patrono:
19 La casa Arana (Penrvian Amazon company) de Iquitos fue compensada. La
contrapa¡te brasilera, Araujo, se convirüó en el comerciante preferido, pero sus
cücr¡nstancias laborales tenían una reputación igual de mala Por lo demrís, no solo
se trataba de car¡cho. Ya en 1926, geólogos ingleses habían descubiero petróleo
por Tabatinga (Morel 1985:59).
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En los años 40, el coronel, Benjamfn Alfonso, convocó a todos los
shamanes de ta región. Llegaron de diferentes tribus: Miraña,
Cocama, Ticuna... Los convocó en la bocas del Jutaf. Allf ajustó
cuentas con la "pajelanga". Mi padre, conocido en toda la región,
no fue. 'Yo no voy alll', dijo, y tenfa razón.
Esta vez los Cambeba no habfan acudido al "llamado indfgena". La
familia Cruz, establecida en el Brasil desde los años 30, había seguido
bajando el rfo (de Javarf hasta Tonantins). Los Cambeba negociaban con
ei crédito de,Rondón, de acuerdo con la "polftica de atracción" del SPI y
con la imagen del "buen patrón". Segrin una hija de Valdomiro da Cruz:
A Papai le gusta contar sobre esos tiempas. Una vez contó que su
padre alguna vez "amansó" indios salvajes, desnudos. El se hacfa amigo
de ellos, con ropa y artículos. El era el patrón, y los indios los clientes.
Les gustaba la ropa, sobre todo la rOja. Lo rinico que no les daba era
"cachaza", aguardiente, por más que se lo pidieran. Mamai contaba que
los indios salvajes corrfan dfas enteros por la selva, escapando de los
'blancos',1o mismo que ella antiguamente.
La extensa familia Cruz se habla disgregado. Valdomiro da Cruz
describió asf los cambios durante su juventud:
Los Cambeba perdieron su santo patrono cuando se dispersaron.
Yo todavfa me crié con la lengua Cambeba, pero ya no recuerdo
mucho. El coronel, para quien mis padres cortaban madera y
pescaban piraruoi,les tenfa prohibido hablar su propia lengua.
Los Cambeba, fuertes trabajadores, eran explotados por los
Affonso. Intempestivamente los utilizaban en actividades desacos-
tumbradas para elios.
Mi abuela era muy fuerte, y era famosa porque podfa cargar los
troncos más grandes.
A los jóvencs les insistfan en recibir artfculos de lujo, que se
convirtieron en necesidad ffsica.
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En¡onces casi no podfa caminar por el monte con botas de caucho,
pero ahora se me abren los pies si me las quito.
I¿ ecr¡nomfa extnctiv¿ haffa -cambi¡do sensililemenrc- El piranrcrí
s€ hizo esc¿lso. La tornrga gigante ya se habfa extinguido en los años 40,
extenninado para el consumo local, pero sobre todo por los altos precios
del cuero (Nimuendaj{t 1952:3,8). El caucho pagaba cada vez menos en
los años 50, las maderas tropicales (cedro y ....) cada vez más. En los años
60 se dem¡mM definitivamente el imperio de los Affonso, cuando se
bloqueó el crédito de Manaos. Los siringueros del Jutaí, hambreados y
vestidos en poco más que costales, huyeron.
La familia da Cruz, mucho después de la emboscada en el Jutaí,
quedó auapada en los remolinos de la enfermedad.
A comienzos de los años 60 muchos cambeba fueron exterminados
por una grave enfermedad. Entonces no sabfamos nada del servicio
Irdigenista y cómo llegar donde ellos. Después, cuando mi hijo Raimundo
hizo prácticas en el hospital de Tefé, supimos que debió ser tuberculosis.
Todos mis hermanos y hermanas murieron. sus hijos se han ido a
Manaos, y allá están llevando una vida muy difereile a la nuestra. Asf yo
he quedado como el único padre y los cambeba están volviendo aumen-
tar.
cambeba de familias rotas arribaron a las orillas de centros como
Fonte Boa (Auatf-Paraná) y hasta Manaós. El servicio Federal de Salud(SESP) ejecutaba, junto con la Iglesia de Tefé, un programa de
vacunación,perc raravez lograba cubrir los caboclos del interior. El
servicio de Protección a los Indios de Rondón ya no existfa. El spl, que
desde 1939 r¡'r.afla bajo el Ministerio de Agricultura, se habla degenerado
en un instrumento de colonización, completamente conompido @ibeiro
1982:147-148).
La obra magna de la antropologfa brasilera, de Ribeiro, ya no
inclufa cambeba. un mapa etnográfico det spl de 196r sf mencionaba
"omaguas", sobre la frontera con el pení. El coior rojo indicaba que esros
indfgenashablabanTupí. otro sfmbolo, el "reloj", señalaba su estadio de
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contacto, en este caso clasificado como "esporádico..." 20 Según eI Attos
de comunidades inügerus del Perú vivfan unos ciento cincuenta Omagua
dispersos por el distrito de Loreto, y se hallaban en un proceso de
"disolución é!dca" (Schimf 1974:165 -166).
En los años 70 vendfan los productos de la agricultura, la pesca y la
recoleción (nueces del Brasil) a los "regatones" del rfo o en Iquitos. Las
mujeres fabricaban una cerámica muy solicitada, pintada con motivos
llamativos. Toda su cultura material estaba en venta: pipas de madera y
bano, asientos de madera, y sus instrumentos musicales como flautas y
tambores. l,os Omagua dependían de todo lo traído de la znna de libre
comercio de lquitos: sal, azúcar y conservas; utensilios de cocina;
herramientas metálic¿s; escopetas, pilas, lintemas; kefosene y medicinas.
La lista no inclufa chicle ni aguardiente, como tamPoco un tftulo de
propiedad de la tiena.
"El señor"
Antes, no conocfamos que eran los meses del año. Sabfamos qué
tiempo era porque era la estación del Aacai6, o de las gastaflas. Sabfamos
la hora. No porel reloj, sino mirando al sol. Además, cadavez que venfa
una luna nueva, habfa pasado otro mes. ¡Yo eraunverdadero indio!.-.
Después, cuando llegaron los padres, yo no querfa educación. No queúa
aprender nada, porque entonces me tocaba decir nombres. ¡Yo no querfa
aprender a decir nombres!
Sus dos hijos refan con estas confesiones, durante las fiestas
patronales de 1985. "Ese papai... dizque no querfa aprender a nombrar
nombres." También el viejo se refa. "Sf señor, yo era un verdadero indio".
El servicio indigenista manejaba las clasificaciones de la annopologla brasilera
(por ejemplo, de Ribeiro). El proceso de integración se medía segrln el grado de
aculturació,n o fase del contacto: aislado, esporádico, Permanente e integrado. En
suresumen sobre el período 1900-1957, Ribeiro demost¡ó que 87 de los 230
grupos ribales registrados se hallaban extintos en cuanto a su lengua y culnua.
Más de la mitad tle ellos en el Amazonas, presionados por el frente de la economla
exnacüvista. El caso de los Omagua indica tambi&r que la "carrera aculturaliva"
de hecho Íaravezsigue una "línea c¡eciente", sino más bien lm curso irregular.
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La educación era una eqpecie de maldición, con las tablas de multiplicar,
el alfabeto, Cabral, cambeba...
Te voy a decir algo. Aquf en esta región, nadie sabfa que el señor
valdomiro era "indio". En la reunión det seminario, poco antes de esa
reunión de Miratú, el padre nos dijo que nosotros éramos los
representantes de los Cambeba. El secretario del sindicato no querfa creer.
"üQué... el señor Valdomiro? ... El no puede ser indio... im-po-sible. Un
buen lfder de su comunidad, eso sf. ¿pero un indio? ¡Imposible!" y al
comienzo, nadie por aquf lo creyó.
Valdomiro da cruz, rememorando esos trascendentales aconteci-
mientos de 1980, lo cuenta con una mezcla de orgullo y fingida admira-
ción.
El grupo unido del abuelo Cruz en Jaquirí fue ejemplo para muchas
comunidades del Solimóes. "Jaquirí es la mejor comunidad de base que
tenemos", segin el obispo brasilero de Tefé. "Hace ocho años todos ellos
eran analfabetos, hoy todos saben leer y escribir. organizan sus propios
asuntos, en forma clara y decidida. Ese maestro, ese enfermero, etc."
Estos caboclos, llegados desde el marginat Auati-paraná al centro de la
diócesis, habfan sufrido en los años 70 una verdadera metamorfosis...
El pequeño grupo, junto con muchos otros, había bajado por el rfo a
causa de las inundaciones, llegando a una isla en las bocas del Japurá. "yo
ya he hecho muchos entrenamientos", prosiguió el jefe de familia. "Nos
reunfan en diferentes partes, en carapanatuba, en Missáo. Los primeros
entrenamientos eran para formar catequistas, después para remedios y
liderazgo." se dejó de tomar cachaza, porque "ese aguardiente quita las
ganas de trabajar y solo causa peleas", confirmaban los yemos. "Antes los
Cambeba bebfan mucho", supo relatar uno, "pero llegados a Jaquirí eso
cambió. Todos paramos. Hubo reuniones para discutir este tema. cada
uno tiene zu opinión."
El movimiento indígena del Brasil, surgido en eI curso de los años
70, se desarrolló plenamente durante la "apertura democrática de la
dictadura militar (1964-1985). La unión de Naciones Indfgenas (LIND,
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fundada en 1980; fue apoyada por Ia iglesia catóiica radicalizada. El
Consejo Indigenista Misionero (ClMl) fue órgano oficial de la
Conferencia Episcopal Brasilera desde 1922 (Suess 1984:509). Muchas
reuniones se organizaban en tenitorios indfgenas, a menudo contra la
voluntad de los regfmenes militares. Antiguos derechos, anclados en la
constitución @staruto del lndio), fueron reclamados en el lviinisterio de
Asuntos lnteriores y la Fundación Nacional del Indio. 2l
En 1980, finalmente, también en la diócesis de Tefé se convocó a
una reunión sobre la "Cuestión Indígena", en el pueblo más grande de los
Miraña (Miratú). Por primera vez en mucho tiempo, también los Cambeba
se manifestar,on públicamente como indios. La familia Cruz, madurada
mediante la alfabetización y la concientización ("comunidad cristiana de
base"), no era una desconocida en la Pastoral indigenista del CIMI. y
tampoco para el gobierno... En 1982 la FUNAI reconoció, a
regañadientes, Jaquirf como ''comunidad indfgena" y con ello, sus
derechos sobre la vaÍ?Eaque cultivaba.22
Epílogo
Confrontados con la expansión luso-brasilera, Ios Cambeba
desaparecieron temporalmente de una perspectiva histórica eurocéntrica.
Desde hace mucho se han familiarizado con misioneros, viajeros y
exploradores, pero han guardado casi intacta su cosmologfa, fntimamente
21 La FLJNAI, fundada por los militares en 1967 er¡ cambio del SPI, se compromerió
en el Estatuto Indígena de 1975 a demarcar todos los territorios indígenas antes de
cinco años. Este objeüvo no fue logrado, ni mucho menosr y se repitió en la
reciente Constitución de 1988. En esta versión democratizada, los "indios" ya no
se presentan como "incapaces", y son reconocidos plenamente en sus derechos,
incluyendo el usufructo de la tierra y la organización. Aquí no se emplea ya el
término " aculn¡¡ación".
22 En el mismo ar1o, los Cambeba de Jaquirí ocupan te¡renos baldíos en la quebrada
Caigara "debido a las inundaciones". En esra tierra firme, la familia Cruz
mancomunadamente ha abieno chagras y sembrado fn¡¡ales (castañas), Segrin la
estación, la "comunidad" se encuentra en la varzea o en la rierra firme. Pero sus
derechos sobre la tier¡a más valiosa arln no están seguros. El dueño anterior,
ilegítimo, ha sido patrón de Alva¡ñes y vive achralmenre en Manaos.
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relacionada con la vida en la varzea. Si Jaquirf se conoce como "la mejor
comunidad de base de la diócesis", esto no solamente ilustra la actitud
cambiante de la Iglesia Católica, sino también la justificación de una
pr,ácüca miSionera individual en un perfodo post-coloni al (cf . Shapiro
iggO,t¡Z-t33). El éxito de las comunidades de base está hondamente
enraizado en Ia época del aldeamiento, cuando se implantaron el
catecismo y un sentido del trabajo y la propiedad. También el gobiemo'
mediante las llamadas Colonias Indígenas, trata de marcar su sello sobre
grupos como los Cambeba, con la introducción de la nueva Constitución
icf. CEOI 1987). Considerados "aculturados", están en peligro de perder
una posesión pefmanente. Misioneros y antropólogos se oponen a esta
construcción colonial, que por una parte recuerda el Directorio' por otra
está conectada con los planes actuales de militarizar las fronteras ("Calha
Norte").
Ignoramos cómo se llamaban los Cambeba a sf mismos en el
pasado. Aunque una vez más se tes permite llevar sus nombres nativos' el
camino hacia atrás está cerrado. Sinembargo, la retrospección revela
mucho sobre su historia e identidad. Pintados de negro' los niños de
Alvaráes representan unbs supuestos "indios de Caiqara" durante las
fiestas de San Joaqufn, en agosto. Pero los Cambeba no participan en este
carnaval. Ellos celebran la fiesta de San Sebastián, en la época de las
castañas, y lo hacen "igual que antiguamente" (Tastevin 1909:71-0;
Galváo 1976). No en una quebrada, sino sobre el rfo grande.
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estados centralizados y finalmente, el surgimiento de un proyecto
colonialista extensivo, en principio, al mundo entero. La cultura europea,
después de haberse cerrado sobre sf misma durante siglos, manifiesta cada
vez más la atracción por salir a relacionarse con otras sociedades,
relaciones marcadas desde ese momento por estructuras desiguales de
poder y justificadas por concepciones ideológicas determinadas.
A partir de cierto momento, simbolizado por el viaje de Colón en
1492, estas historias paralelas son desplazadas por lo que será de arlf en
adelante una historia conjunta, en la cual dos bloques culturales, de una
manera u otra, tienen que convivir en el espacio amazónico. Sigue una
larga cadena de procesos etnohistóricos, en general conocidos y que
también en este volumen se han vuelto a especificar: la conquista y
descubrimiento de la Amazonfa por los exploradores europeos; la
búsqueda de ciudades de oro y orras imágenes mfticas de los españoles; la
economía de las plantaciones de azúcar y el sistema esclavista que asoló
toda la selva; destrucción de sociedades indígenas, y surgimiento de otras
a causa de la reorientación de las redes de comercio; migraciones for¿osas
en muchas direcciones, redefinición de los territorios indfgenas; el
exterminio masivo, tanto por la violencia física como por las epidemias
infecciosas; la maldición de los ciclos comerciares de materias primas,
como la quina, el caucho, las pieles y hoy la coca; la acción de los
sistemas misioneros y administrativos, la decuiruración v también la
reculturación.
Lo esencial de esto es que a partir de ese momento, indfgenas y
"blancos" están relacionados, directa o indirectamente. probablemenre no
existe ningún grupo indfgena cuyo desarrollo en el Amazonas no haya
sido influido por esta relación, porque aquellos que por mucho tiempo han
logrado huír y evitar el contacto directo, han quedado aislados de su
territorio, de sus relaciones con otros grupos y de sus altemativas
históricas. Los blancoS, por su parte y a pesar de que a veces esto se
quiere negar, no han podido actuar hasta ahora en la Amazonía sin tomar
en cuenta, de una forma u otra, al indfgena. Aunque sus relaciones en
ningún momento han sido equitativas, existe interdependencia mútua, y
no solo en el plano económico sino sobre todo en la necesidad de cadá
grupo de defrnirse a sf mismo, de darse una identidad frente al otro y a sf
mismo. Hoy en dfa, la identidad, el concepto del yo, se deriva del
246
concepto sobre el otro en base a lo que lo hace diferente. Estudios
recientes demuestran cómo "el indio" ha sido una creación de la cultura
europea como categorfa filosófica para fundament¿r su propia ideologfa
de progreso evolucionista, ideologfa que hoy en dfa sigue siendo la
dominante tanto para el capitalismo como para el marxismo. Por su parte,
la ideologfa indfgena del Amazonas, expresada en sus mitos, ha
desarrollado una conciencia histórica de sf referida también en términos
de oposición con la sociedad "blanca".
Los presupuestos de la investigación
En la sociedad europea (o "blanca", "industrial", "occidental" etc.
como categorizabiones opuestas a las "razas de color", el "mundo
primiüvo" o el "subdesarrollo del tercer mundo"), la empresa de conocer
al otro se ha encargado a una tradición social especializada, como es la
ciencia antropológica. En general, sus criteriOs investigativos concuerdan
con la visión positivista de las ciencias naturales, con la distinción
fundamental entre el investigador como sujeto actuante, y la materia
investigada como objeto de estudio. Es cierto que actualmente hay
corrientes que replantean esta relación objetivista, pero las ciencias
sociales como práctica, como instituciones, Siguen estructuradas por ella.
Para facilitar la exposición quiero distinguir dos tipos de actitudes que
predominan actualmente en la investigación antropológica de los grupos
indígenas del Amazonas. En cada una de ellas, veremos cómo el
investigador define al indígena a través de concepciones ideológicas
propias.
La primera actitud, que ha sido la más tradicional, podrfa
denominarse "culturalista" si evitamos confundir es¡e término con algunas
de las escuelas anuopológicas, y lo tomamos en un sentido general como
la visión de los pueblos indfgenas como objetos aislados de estudio,
virn¡almente estáticos. A lo largo de la historia de la investigación, se han
establecido para esto clasificaciones sobre los indfgenas, que según la
época se toman como determinismos. Repasemos las principales:
1. La clasifrcación basada en criterios ffsico y raciales. Es el
período en la antropologfa cuando se trataba de clasiñcar las poblaciones
a través de rasgos genéticos: el color exacto de la piel, las propiedades del
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cuerpo, las medidas y Ia forma del cráneo, los tipos de sangre, etc. por su
asociación con ideologfas racistas bien conocidas en Europa, esta
metodologfa ha cafdo en desuso después de la II Guerra Mundial.
Planteamientos que habfan sido cientffi camente rcspetables, rápidamente
fueron desechados como falsos y sospechosos. Hoy en dfa el
determinismo racial como tal es inaceptable dentro de la antropologfa,
pero sigue presente todavfa en la conciencia popular de los pueblos
"blancos" en Europa y en América.
2. La clasificación lingüfstica, que esencialmente relaciona las
caracterfsticas culturales y sociales de las poblaciones indfgenas con las
de la familia lingüfsüca a que pertenece su idioma. Esta clasificación en
Arawak, Caribe, Ge, Tupf-Guaranf, Tucano, pano etc. fue estandanzada
en el Handbook of south American Indians-, editado en washington
inmediatamente después de la guera, y que fundamenta todavfa hoy las
idenüficaciones eunológicas en la mayorfa de los estudios amazónicos. El
determinismo lingüístico tiende a dar una visión estática de las culturas
indfgenas y de su historia, ignorando los procesos dinámicos de
intercambio cultural, las migraciones, la ocurrencia del translingüismo
etc. Pafiir de un juicio a priori sobre el potencial cultural de un grupo a
base de su afiliación lingufstica, es un elror metodológico todavía
demasiado extendido.
3. El estructuralismo y los enfoques derivados de é1, toman en
cambio las culturas indígenas como objetos de investigación unitarios y
fundamentalmente aislados unos de otros. Identificando las estructuras
ideológicas y sociales y correlacionándolas entre sf, se proyecta la imagen
de una cultura prisionera de sus patrones mentales inconscientes, donde
los procesos históricos de transformación y dé relaciones con otras
culturas se hacen invisibles.
4. El problema de la euricidad de las poblaciones amazónicas opaca
la investigación, y vemos que ésta misma es la que consrruye el objetó de
estudio definiéndolo como "el grupo X" o "la cultura y". Nadie puede
decir a ciencia cierta hasta dónde se limita una unidad, ya que la
naturaleza del poder polftico y la integración en el Amazonas es
fundamentalmente diferente a la nuestra. La mayorfa de los grupos, tribus
o culturas del Amazonas se conocen en la literatura bajo nombres que no
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son los suyos propios: trabajos hechos por investigadores, misioneros o
autoridades, muchas veces a base de informaCión insegura o referencias
de otros grupos. La definición de ta identidad étnica constituye un
problema polftico crucial, y su manipulación con ñnes polfticos también
es r¡na constante a través de la etrohistoria del Amazonas. Tal como la
categoría general de "indio", también las unidades culturales o tribales son
un producto de esa historia y no pueden tomarse como datos inmutables.
5. El determinismo biológico ha tenido en los tiltimos años un
resurgimiento bajo la forma de ecología cultural. La relación material
entre la sociedad indfgena y el medio ambientp selvático se toma como
determinante para su organización social y cultural. Se tiende a un
determinismo de variables naturales y ffsicas como las condiciones del
suelo y el clima, las cantidades de protefnas y aminoácidos, los flujos de
energfa, la nutrición etc. y con frecuencia la población indfgena misma es
reducida a la categorfa de "biomasa humana" (human biomass), cuyas
decisiones y concepciones son prácticamente irrelevantes.
En conclusión, y haciendo la salvedad de que en las corrientes
mencionadas ciertamente existen enfoques parcialmente correctos y
criterios metodológicos valiosos, vemos que todas convierten al indígena
en un ser ahistórico, determinado por fuerzas ajenas a él mismo y ubicado
en las condiciones de su apariencia actual. Se niegan en el fondo su acción
y su creatividad: el lenguaje y el método de la antropología, al
interpretarlo, lo acallan. Las implicaciones polfticas de esta posición son
evidentes. Por ejemplo, si a base de cálculos sobre el medio ambiente se
definen niveles máximos de organización social, densidad demográfica y
patrones de asentamiento, se implica que esas condiciones han sido
estables a lo largo del tiempo. En contra de los testimonios de los
primeros conquistadores y de la tradición indfgena misma se oculta así la
existencia de estructuras polltico-sociales mucho más grandes y pobladas
en los tiempos prehispánicos, negando o justificando el despoblamiento
posterior causado por la penetración colonial. Cada una de las
clasificaciones mencionadas, además, no logra responder satisfactoria-
mente a la pregunta de quién es indfgena y quién es el indígena.
La segunda actitud surge en los cfrculos de investigación en parte
como reacción a la primera, con la particularidad de querer tomar en
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cuenta, explfcitamente, el aspecto de la relación entre indígenas y blancos.
Generalizando tal vez demasiado, podríamos rotularla con el término de la
victimización del indígena. En vez de tomar primariamente los
determinismos físicos o culturales, se lo presenta como objeto del proceso
de expansión europea. Inicialmente, este aspecto se consideraba
secundario en relación con los aspectos intemos de las sociedades
indígenas, y era típico encontrar, al final de cada monografía sobre una u
otra sociedad amazónica, un capftulo titulado cambio social. Allf se
informaba al lector que todo lo anterior sobre economfa, ritual, mitología
y estrucn¡ra social estaba en vfas de desaparecer y había sido reconstruido
a base de informantes de edad madura. Se trataba de separar
metodológicamente lo "tradicional" de lo "nuevo" concentrando el estudio
en lo primero.
Más tarde, comienzan a aparecer los estudios sobre aculturación y
los conceptos relacionados : deculruración, transculturación, finalmente
etnocidio. La pérdida de la cultura tradicional se toma como un hecho
inevitable frente al empuje de la civilización occidental, y todo cambio es
en cierta forma lamentado por investigadores que desearfan mantener las
formas "auténticas". Se manifiesta una actitud de pesimismo y una
acusación abstracta contra "la paz blanca" de la cual, sinembargo, el
investigador mismo forma pane. Esta actitud sigue siendo tan ahistórica
como la anterior, pues no se observa la forma en que el indfgena reacciona
ante la sociedad dominante, empieza a utilizar sus mismos instn¡mentos
para sus fines propios, reorienta y transforma su cultura tratando de
mantener no tanto todas las formas culturales, como los espacios donde
ejercer una libertad de acción. Es la posición denominada en términos
crfticos como indigenismo de museo.
Al mismo tiempo, se multiplican los estudios que hacen énfasis eI
colonialismo extemo e intemo, la dominación polftica y económica de
que son objeto los indfgenas, y las amenazas de invasión de la selva por la
colonización agropecuaria y minera. Es el punto donde se originan las
campañas de solidaridad y se trata de establecer una acción conjunta entre
grupos intelectuales y grupos indígenas, cosa impensable para el
investigador clásico. Los problemas metodológicos y políticos de ta
invesigación-acción, de la antropologfa aplicada etc. han sido tema de
infinidad de debates y de muchas experiencias importantes, aunque su
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aplicación en el área amazónica todavfa no es muy amplia. Debido a los
intereses polfticos y económicos dominantes, y también a las tradiciones
institucionales de la ciencia social misma, aún no se ha podido salir de la
etapa experimental y no existe una metodologfa definitiva que permita
relacionar adecuadamente las culturas indfgenas, la ciencia anropológica
y las polfticas del Estado. En los riltimos años se plantea el concepto de
-elrodesarrollo como estrategia para integrar las comunidades indfgenas a
la economfa envolvente sin afectar su autonomfa cultural y tenitorial. Sin-
embargo, una visión clara aún no se ha cristalizado y vemos gue mientras
en una región del Amazonas se ejecutan experiencias cuidadosas de
participación indígena en prcyectos de desarrollo a pequeña escala, en
otras zonas continúa el esquema colonialista brutal de robo de tierras,
desalojo y masacre en beneficio de la economfa del oro, la coca o la
ocupación militar.
Vemos tendencias contrarias en proyectos de investigación que
entran en conflicto directo con las comunidades; existe además el peligro
de que la antropología sirva de medio para "crear participación" de los
indígenas en proyectos de desarrollo en que no están interesados en
realidad; finalmente, en la solidaridad se crea a menudo una imagen
recortada de ellos, como víctimas pasivas y definidos en términos de
expropiaciones materiales, olvidando una vez más su especifidad cultural
e ideológica y acallando el mensaje concreto que ellos mismos quieren
transmitir. La investigación, el desarrollo y la solidaridad, en muchas
ocasiones siguen tomando al indfgena como instrumento para defender
intereses polfticos o institucionales intemos de las naciones "blancas".
Quién es realmente el indfgena, tampoco se aclara.
Más allá del 92
También los mismos indfgenas se definen a ravés de su visión
cosmológica del mundo, en la cual existen varias categorfas de seres. Los
mitos de origen de los Yucuna y Tanimuca, de Ia Amazonfa colombiana,
establecen por ejemplo una clasificación que diferencia la noción general
de humanidad, hasta identificarse a sf mismos en sucesivos momentos de
oposición (Malaver y Oostra, 1984; ver el artfculo de Oostra en este
volumen).
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"la humanidad"
cazadores *ropófugo,
indfgenas blancos - -negros
hombres - mujeres
agricultores --- recolectores
grupos actuales - - grupos exüntos
'hermanos' ----'cuñados'
clanes mayores - - clanes menores
"nosotros"
¿Cómo identifican al blanco, y cómo se identifican frente al
blanco? La mitologfa de contacto señala una sene de rasgos que les
clarifican esta diferenciación. El es para ellos "el que compra y vende",
basándose ellos mismos en el intercambio recfproco. Es ei dueño y
renuente distribuidor de una serie de artefactos materiales, de los cuales
deriva un poder (un poder material por lo demás, sin implicar una
superioridad innata). [¡s blancos también distribuyen la muerte, a través
de las infecciones, la violencia y la tecnología.
La temporalidad de los blancos también es diferente a la que viven
los indígenas. Estos ven el nacimiento, la vida y la muerte del blanco
como bruscas rupturas. Para ellos mismos, hay continuidad: no sienten
ante el tiempo y la muerte la angustia que experimenta el blanco. Los
indígenas son inmortales, pues no conciben una muerte definitiva,
individual ni colectiva. El entierro, efectuado dentro de su vivienda, o
como entre los Yanomami, en el mismo cuerpo de los vivos, muestra la
permanencia del ser. Cuando muere, su vida, su pensamiento o 'proyecto',
pasa a pertenecer a sus hijos, su grupo. De alií su estabilidad como cultura
v sociedad.
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Pese a todos los procesos y fenómenos que han pasado por ellos,
permanece zu identidad. La rclación del indfgena con el tiempo, la vida y
la muerte -o sea su cosmologfa- se basa en su relación con su grupo
social, y forma parte esencial de esa identidad. El 'civilizado', en cambio,
vive en general alienado y a la defensiva frente a su propia sociedad.
En quinientos años, lo sustancial de la relación entre el indfgena
amazónico y el mundo'blanco' no ha variado, polftica, económica ni
ideológicamente. Son 500 años de historia, utilizados hoy en día como
presa de la codicia polftica de multitud de grupos, proyectos e
instituciones tanto en América como en Europa. En medio de esta lucha
por la identidad, este libro quiere de alguna manera formar una pequeña
parte de estos cinco siglos de resistencia indfgena.
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la mayorfa de estos depósitos ha impedido esta comprensión, porque solo
se esperaba descubrir minas naüvas de oro).,
Objetos de oro (gwnin ), principalmente en forma de águilas y
medias lunas (cahwi), provenfan especialmente de la región del Rlo
Negro-Vaupés, y se comerciaban sobre todo entre los Arawak de
Maipure, circulando hacia el norte hasta el Caribe. Rivet ha sugerido que
la alta Guayana tenfa su propia tradición orfebre, también de calcuri.
Ciertamente la localización de depósitos aurfferos era un secreto
ritualmente guardado entre los cacicazgos de la Guayana hasta entrado el
siglo XVIII, aun cuando el floreciente comercio ejecutado con los
europeos hasta el siglo XVII debió agotar finalmente la resena nativa de
oro.
Junto a este tráfico de oro en la Guayana occidental, existfa el
intercambio de jade (muyralcytas, takua) en el oriente (ver de Goeje
l93l-2 para una descripción de los diferentes objetos). El intercambio
paree haber sido más intenso entre los grupos Caribe, Taruma y Tupi, y
las fuentes primarias están repletas de discusiones sobre estos artfculos de
jade y su posible valor medicinal. La importancia de este comercio para la
antigua estructura política puede inferirse del hecho de que las autoridades
coloniales de Cayena consideraron necesario producir especialmente jade
falso para poder dominar las redes comerciales a lo largo de las cuales se
desplazaban estos objetos.
Paralelamente a estos alineamientos económicos, también se
encuentran divisiones ideológicas entre los Arawak occidentales y los
Tupi, Taruma y Caribe del oriente: en el Este prevalecieron cultos del
sapo y de la boa de agua, asf como de las Amazonas (twliyann ), en el
Oeste un culto del sol, posiblemente derivado directamente de Ia región
andina. Como veremos, tales creencias se reflejaban a su vez en los
patrones del comercio y de la guerra dentro de la región de la Guayana en
su conjunto.
La antigua formación política en la Guayana
Muy esquemáticamente, hemos visto entonces cómo dos sistemas
comerciales relativamente distintos, identificados por la circulación de sus
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objetos más valiosos en jade y oro, cubrfan toda la Guayana. Por estas
lfneas de actividad económica también corrfa información, de la cual se
construfan los eventos de la vida polftica, y en consecuencia hemos visto
también que estas esferas económicas pueden estar relacionadas en
términos generales con la distribución de grupos lingufsticos, pero más
exactamente con ciertas agrupaciones étnicas pre-eminentes, ya que no
todas las aldeas participaban en las redes del comercio con la misma
intensidad. Así hay que subrayar que este comercio no era la resultante
ciega de una simple serie de intercambios fortuitos sino que representaba
la articulación económica de extensas relaciones polfticas practicadas a
través de toda la cuenca del Orinoco y del Amazonas. Merraux (1927) ya
ha descrito parte de esta macro-entidad polftica, pero solo como un
fenómeno Tupi. De hecho, estas relaciones de escala continental se hallan
también entre los Arawak de la costa de Guayana (Lokono), dado que sus
narraciones tradicionales e información recogida directamente por los
Moravios en el siglo XVIII en Surinám,, indican que su geograffa políüca
y ffsica se extendía hasta el "Gran Mar del Sur" (Océano Pacffico). Es de
esta clase de información, reunida por los europeos al buscar el comercio
y la riqueza en el interior del continente, que comienzan a bosquejarse los
contomos aún bonosos de la antigua formación polftica indfgena en
Guayana.
El término "formación política" es usado aquf para llenar el vacfo
conceptual entre las aldeas aisladas observadas por la eurograffa actual, y
la organización "estatal" asignada a grupos avanzados como los Incas.
Empleándolo así, no pretendemos prcjuzgar la variedad de formas en que
el poder polftico pueda manifestarse en estas sociedades, en cualquier
punto de su evolución. Como dijimos arriba, la lengua (o el dialecto) ha
sido la delimitación polftica más registrada entre los grupos, porque era
obviamente la más fácilmente accesible para los invasores europeos, que
luchaban por interpretar el funcionamiento de la vida polftica amerindia.
Esta situación se distingue de la del Peni o México, donde las éütes Inca y
Azteca eran directamente comprensibles en lo polftico, aún para los
conquistadores de baja extracción.
Sin embargo, en Guayana, hay mucha evidencia para demostrar que
regularmente se presentaban relaciones polfticas estrechas y cooperativas
por fuera de las líneas de agrupamiento lingufstico, además del continuo y
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extendido uso de las relaciones superpuestas de las alianzas comerciales
(banare,pawarnton). Así, por ejemplo, Felipe Gilij, misionero del
Orinoco (1965:III, 45), sugiere que los mitos de origen de diferentes
grupos del Orinoco también expresaban relaciones de parentesco entre
ellos, como sucedió en la "Liga lroquesa" en América del Norte. Una
evidencia adicional de que alguna vez funcionaba entre los Arawak de
Guayana una organizaciín polftica mucho más compleja, ha sido
conservada en el extenso vocabulario de que disponen los Lokono para
expresar diferentes grados de jerarquía y smn¡s. De esto -significativa-
mente. en vista de su distinta orientación en el intercambio ritual- casi no
hay huellas entre los grupos Caribe o Tupi.
Un testimonio directo de esta brecha polftica básica en la estructura
polftica de la gran Guayana, fue proporcionada a Ralegh por el cacique
Guayano Topiawari. Este describió el dominio de los Arawak del
Amazonas, probablemente los Manoa, y su rcciente colonización en áreas
al norte de la divisoria de aguas del Rio Blanco,llamándolos simplemente
los "Señores de los Epuremei" (Ralegh 1848:75-80). Ralegh vefa aquf la
mano del Inca, Manco Capac, y de Goeje interpreta el discurso como
puramente simbólico. Pero siguiendo a Edmundson, es claro que lo
fundamental de Ia geografia polftica de Topiawari está bien corroborada
desde la perspectiva de la Amazonfa.
Por completa que haya sido posteriormente la destrucción de las
civilizaciones indfgenas, nunca fue tan total o tan repentina que haya
banido todas sus huellas. Recientes trabajos arqueológicos lo demuestran
en eI plano de sus restos ffsicos, y el estudio de la historia indígena en las
fuentes europeas nos permite inferir algunos de los parámetros de la vida
polftica de estas sociedades, a través de su continua interacción con los
invasores europeos. Un rcsultado preliminar nos indica que, a pesar de las
exitosas migraciones alarga distancia que los caracterizaron, los grupos
Tupi en general y donde fuera posible, eran muy conservadores en su
localización, y que la suerte invariable de grupos inmigrantes o refugiados
era la asimilación. Como se dijo arriba, también hay pruebas de una
estratificación soci¿.l estrictamente ausente del registro etnográfico
modemo. En el caso particular de los Yao, Caripuna y Lokono aparece un
patrón de liderazgo hereditario jerárquico, refor¿ado por capacidades
proféticas y control de conocimientos especializados. Todos estos
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aspectos de la vida indfgena están presentes en la observación etnográfica
actual, pero no se manifiestan de la misma manera y en las mismas
situaciones como cuando lo presenciaron los sucesores de Colón.
La transformación
Con la llegada de los europeos, las relaciones económicas y
polfticas indígenas obviamente fueron profundamente afectadas, y asf se
hizo posible practicar nuevas formas de liderazgo. Esta es la razón
ideológica clave por la cual los Caribe y Arawak se hicieron dominantes
en la gran Guayana, porque no hay evidencia de que fueran de
significación central dentro del status quo antiguo.
Así, el comercio costanero que iniciaron los europeos otorgó a
estos grupos un poder potencialmente muy vasto, que para el fin del siglo
XVII habían empleado con tal efecto que virtualmente habían excluido a
todos los otros grupos del comercio directo con la costa; pese a los
intentos de los Manoa por romper el monopolio comercial caribe con los
holandeses en el Esequibo, tal como había ocurrido en tiempos de
Topiawari. En las cuencas del Orinoco y del Amazonas, misioneros
pornrgueses y españoles dan amplio testimonio del poder político de los
Caribe y Manoa, basado en su dominio comercial de la región de la
Guayana. Este poder se derivaba de los holandeses por causa de sus
ambiciones territoriales, aunque no -como crefan esos misioneros- fue
creado por ellos (ver Whitehead, 1988).
Hay que erfatizar que esta creciente hegemonfa de los grupos
costeros no solo trastocaba las lfneas tradicionales de lealtad que existfan
más allá del grupo de parentesco, sino que cambió la base económica de
la autoridad, ya que las manufacruras europeas no se podían lograr con
tecnologías indígenas. En esta situación, el axioma de la acción polftica
indígena no sería la preservación de las tradiciones, sino ra apertura ar
cambio.
Y aqufdeseo introducir una segunda diferencia clave, junto con la
de la relevancia política del lenguaje, entre los modelos eorográfrcos y los
emohistóricos de la cultura política indígena; es la noción de la disidencia,
rebelión o insatisfacción con las normas sociales vigentes - tópico poco
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discutido en la etnograffa moderna. Sin embargo, las fuentes históricas
afirman claramente que la evolución de las sociedades indígenas ha sido
elaborada conscientemente por actos abiertos de radicalismo polftico,
como la emergencia de cultos canfbales y del tigre en el Oriente de
Guayana, contrarios al curso en que se hallaba la tradición polftica en ese
momento.
Ni debemos desechar estos fenómenos simplemente como una
reacción supuestamente degenerada al trauma de la conquista. Tales
procesos de innovación polftica y cultural todavía se observan hoy en dfa,
aunque con frecuencia se les considera menos auténticamente indígenas,
porque se presupone que el resultado inevitable de la influencia externa es
la "deculturación". En realidad hay motivos para pensar que esta misma
suposición es fuertemente etnocénlrica. El intercambio cultural con los
europeos y africanos ha sido un rasgo central en ia vida amerindia por casi
medio milenio, y posiblemente aún má!. En este contexto, los
movimientos mesiánicos que periódicamente han surgido en Guayana o
ilegado allí traídos por grupos Tupi, no pueden tratarse simplemente como
un síntoma de colapso social, como a menudo se ha hecho en la literatura
mundial sobre este tópico. Más bien, junto con el principio político de la
permeabilidad de fronteras ünguísticas y de grupos, este fenómeno ha de
considerarse fundamental para el funcionamiento del poder polftico en
estas sociedades, y constituye un notable índice de su continuidad y
vit¿lidad hasta el siglo XX.
En ausencia de mecanismos formalmente organizados para la
expresión colectiva de la voluntad polftica, una tradición de liderazgo
profético individual permitió constantemente la innovación y la
adaptación, en el contexto de la colonización europea que (at igual que
para los mismos europeos) provocaba un cuestionamiento general de las
normas ideológicas esf.ablecidas.
Aquellos grupos que se mostraron polfticamente incapaces de
responder adecuadamente al cambio, los verdaderos conservado¡es en su
actitud frente al stafi$ qua, fueron sencillamente destruidos, dispersados
o esclavizados por los europeos. Allf donde la respuesta indfgena fue más
flexible e innovadora (tal como entre los Caribe, Kalinago, Lokono,
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Manoa y algunos grupos Tupi), la conquista europea fue demorada o
nunca tuvo lugar; aunque cuando los misioneros confrontaban
individualmente los lídercs indfgenas, en forma cotidiana y continua, tales
grupos también fu eron evangelizados. Ciertamente, factores demográficos
(especialmente la naturaleza siempre fatal del contacto inicial con
enfermedades del Viejo Mundo) acentuaron y aceleraron este proceso de
reducción, pero el estudio de las formas y tácticas del trabajo misional
indica que la influencia polftica y económica del misionero, como
individuo, era de importancia decisiva en la eventual conversión de un
grupo dado.
En ausencia de esta infraestructura misionera, como en la Guayana
Holandesa, Francesa y Británica, el mismo efecto se producfa mediante un
sistema implfcito de estratificación énrica. Confirmando y apoyando una
fuerte identificación entre el lenguaje y la actitud política, la polftica
colonial resuingfa fatalmente la permeabilidad de las fronteras étnicas, la
cual había limitado la influencia europea sobre la formación polftica
indfgena, negando en la práctica la existencia de grupos etno-linguísticos
nftidamente definidos, en los cuales ésta se pudiera basar. Como
resultante, las lealtades políticas europeas se expandieron entre los
indfgenas, quienes acn¡aron entonces como los esclavizadores y
evangelizadores de su propio pueblo y de sus vecinos (ver Whitehead, en
prensa).
En este sentido, grupos como los Caribe y Arawak fueron el
producto directo de la presencia europea, aunque otros, como los Manoa,
Taruna y Tupi, parecen haber mantenido su influencia polftica en
Guayana sin disolver o modificar su identidad étnica. Además,
posiblemente hubo otras rebeliones indocumentadas contra los "Señores
de los Epuremei" (o sea, de los montañeses), ya que para el siglo XVIII el
mismo liderazgo Manoa era ya indistinguible, en sus rasgos básicos, del
de otros grupos de Guayana.
Conclusión
Este artfculo ha sido un intento, puramente especulativo, de
discemir aquella amplia civilización de "Amerindia" tan insistentemente
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señalada por las fuentes arqueológicas e históricas, pero tan alusiva a la
experiencia etnográfica modema. Porque parece innegable que las
relaciones pollticas y económicas a través de la divisoria de aguas entre el
Amazonas y el Orinoco, y aun hasta los Andes, eran tan sofisticadas que
no pueden compararse con la posición marginal ocupada hoy en dfa por la
mayorfa de los pueblos de las üenas bajas.
Pero hasta ahora, se ha dudado mucho de la credibilidad del
registro documental. De hecho, las excavaciones arqueológicas más
recientes en la Amazonfa muestran que aún los informes más antiguos y
casuales sobre los Amerindios deben ser reexaminados, porque sionpre
han hablado de las ciudades del Amazonas y del Orinoco que solo ahora
comienzan a confirmar los arqueólogos. Naturalmente, no por ello
podemos emplear las fuentes históricas en forma indisciplinada, pero sf
significa esto que su valor en general es muy superior a lo que se crefa.
Es necesario entonces, simultáneamente, aseguramos de que
nuestra imagen de la sociedad indfgena no esté limitada por definiciones
puramente etnográficas y descripciones modernas, sino rastrear
detalladamente esta situación actual a 1o largo de 500 años de continua
innovación cultural. Solo examinando esta herencia y sus orígenes,
podemos llegar a una apreciación adecuada de los indfgenas americanos.
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